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/ जैन दर्धान में आत्म-विचारे” भाभेके प्रस्तुत पुस्तक पाठकों के कर-कमलों में 
समपित करते हुए हैँमें अत्यन्त प्रसन्‍नता का अनुभव हो रहा है । प्रस्तुत पुस्तक 
डॉ० लालचन्द जैन के उपर्युक्त विषय पर लिखे गये शोध-प्रवन्ध का ही परिष्का- 
रित रूप है, जिस पर उन्हें काशी हिन्दू विदवविद्यालय, वाराणसी के द्वारा सब 
१९७७ में पी-एच० डी० की उपाधि प्रदान को गई थी । डॉ० कालचन्द जैन 
अपने स्नातकोसर अध्ययन एवं छशोधकार्य के दौरान पाएवनाथ विशाश्रम से 
निकट रूप से सम्बन्धित रहे हैं, अत उनकी ज्ञानन्साधना के प्रतिफल को प्रका- 
शित करते हुए हमे प्रसन्‍नता का अनुभव हो रहा है। भारतीय चिन्तन मूलतः 
आत्मा की खोज का प्रयत्न ही है। उसने कोजहूं से लेकर सो5ह तक जो यात्रा 
की है, वह दार्शनिक दृष्टि से अत्यन्त महत्त्वपूर्ण है। आज विज्ञान के युग में 
मनुष्य पदार्थ के बारे में तो बहुत कुछ जान पाया है, किन्तु वह अपने स्वरूप 
से अनभिज्ञ है, अत जब तक मनुध्य अपने आपको नहीं पहचानेगा, तब तक 
उसका सारा बाह्य शान अर्थहोन है । 'अपने को जानो! ( 4००७ ८7५४८ ) 
यह एक प्रमुख उक्ति है । प्रस्तुत कृति में लेखक ने न केवल जैनदर्शन को 
आत्मा सम्बन्धी अवधारणा का स्पष्ट किया है, अपितु उसने अन्य दर्शनों के साथ 
उसकी तुलना भी की है तथा आत्मा सम्बन्धी विभिन्न दार्शनिक मान्यताओं की 
समीक्षा करते हुए यह दिखाने का प्रयास किया हैं कि इस सन्दर्भ में जैन आचार्यों 
का दृष्टिकोण कितना सगतिपूर्ण और व्यावहारिक है । प्रस्तुत कृति का वास्तविक 
मूल्याकन तो पाठक स्वय इसके अध्ययन के द्वारा ही करेंगे, अत इस सन्दमं में 
हमारा अधिक कुछ कहना उचित नही होगा । 


प्रस्तुत पुस्तक के प्रकाशन हेशु भाई भरी नृपराज जी के द्वारा अपने पृज्य 
पिता श्री शादीलाल जी जैन की पृण्य-स्मृति में लायनपेन्सिल्स से जो आर्थ- 
सहयोग प्राप्त हुआ है, उसके लिये हम उनके एवं उनके परिवार के सभी सदस्यों 
के आभारी हैं। हम लेखक के भी आभारी हैं, जिसने यह कति प्रकाश हेतु बिना 
किसी प्रतिदान की अपेक्षा किये सस्था को समर्पित की । पाश्वंनाथ विद्याक्मम 
शोध सस्थान के निदेशक डॉ० सागरमरू जैन तथा उनके सहयोगो डॉ० रविशकर 
मिश्र एवं डॉ० अरुणप्रताप सिंह के भी हम आमारी हैं, जिन्होंने इस पुस्तक के 


रा आओ 


संपादत, प्रूफ-रोडिग एवं मुद्रण आदि कार्यों के दायित्व का निर्वाह किया । अन्त 
में हम कमल प्रिंटिंग प्रेस के मी आमारी हैं, जिन्होंने इस पुस्तक के मुद्रण-कार्य 


को सुदुणिपूर्श ढंग से पूर्ण किया है। 
भूपेतनाथ जेन 
मस्त्री 


भी सोहवलाल जैन विद्या प्रसारक समिति, 
फ्रीदाबाद 
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पाइवेनाथ विद्याश्रम के अनन्य हितेच्छु, समाजसेवी, 
बम्बई के भू० पूृ० शेरिफ 
सव० लाला श्री शादीलाल जेंन 


को 
सताहइर स्पम्नप्निसत 


आमुख 


दा मिक विस्तन के क्षेत्र में मारत अग्रणी रहा है । बेद, उपलिषद्‌ एवं 
आस्तिक-नास्तिक द्वंनो के विविध निकायों के उद्भव में उसकी इस बिन्तल- 
धीछता को देखा जा सकता है । कठोपनियद्‌ में श्रेय और प्रेय मार्ग की विदेश्रगा 
मिलती है । श्रेय का सार्स आध्यात्मिक साधना का मार्ग है ओर प्रेय का सार्ग 
जेविक भावश्यकताओं की प्रति का मार्ग है। इन्ही दो चिन्तत-घाराओं के 
आधार पर प्रवति और निवुत्ति मार्गों का विकास हुआ । निवत्तिमा्म को यह 
घारा भी हमें बृहृदारण्यकोपनिषद्‌ में याशवल्क्य एव मैत्रेयी के सम्बाद में परि- 
रुक्षित होती है । 

जैन धर्म का विकास भी इसी निवृत्तिमार्गी विचारधारा पर हुआ है । जैन 
दादांनिक साहित्य में आत्मा के स्वरूप, उसके बन्धन के कारण और मुक्ति के 
उपायों के सम्बन्ध में गहन विवेचना उपलरूब्ध होती है । डा० लालूचन्द्र जैन के 
जैन दर्दान में आर्म-विचार” नामक इस ग्रन्थ में भारतीय दादा निकों के आत्म- 
हत्त्व सम्बन्धी चिम्तन के परिप्रेक्ष्य में जैन दर्शन के आत्म-सम्बन्धौ विचार को 
प्रस्तुत किया गया है । डा० जैन ने क्रमपूर्वक और गहराई से विषय का जो 
विवेचन किया है, वह प्रशसनीय है। उन्होने जैन-दर्शन-सम्मत आत्मा के 
स्वरूप के विवेचन के सम्बन्ध में अन्य दर्शनों की मान्यताओ का पूर्वपक्ष के रूप 
में प्रतिपगादन कर फिर जैन दर्शन के आत्मतत्त्व-सम्बन्धी सिद्धान्त का प्रतिपादन 
किया है । इस प्रकार ग्रन्थ में आत्मतत्व के विवेचन को लेकर प्राचीन पारम्प- 
रिक दलों का निर्वाह किया गया है यह उनकी शैलीगत विशेषता है । 

प्रस्तुत प्रन्‍्थ की भूमिका में लेलक ने विभिन्‍न भारतीय दर्शनों के आत्मा- 
सम्बन्धी विचारों का प्रस्तुतीकरण प्रामाणिकतापूर्वक किया है । जिससे हमें 
संक्षेप में सभी भारतीय दर्शनों की आत्मा-सम्बन्धी अवधारणाओ का ज्ञान हो 
जाता है । दूसरा अध्याय आत्मा के स्वरूप-विमर्शा से सम्बन्धित है । इसमें उन्होंने 
पारमार्थिक और व्यावहारिक दृष्टि से आत्मा के स्व लक्षणों एवं कर्तृत्व-भोकतु त्व 
आादि गुणो का जो विवेचन किया है, वह समग्र भारतीय दर्शनो की मूलभित्ति 
सिद्ध होता है| मेरी दृष्टि में सभी भारतीय दर्शन चाहे वे आस्तिक दर्शन हों 
या तास्तिक दर्शन--अपने आत्म-सम्बन्धी विचारों को छेकर उपनिषदों से 
प्रभावित रहे हैं। प्रस्तुत ग्रन्थ के आत्मा और कर्मजिपाक नामक तुतोय अध्याय 
में कर्म के स्वरूप एवं प्रकारों का बर्णन बहुत हो विस्तार के साथ हुआ है । 
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इसमें भी तुलनात्मक दृष्टि से विचार किया है । चाहे कर्मों की अवस्थाएँ और 
उनके भेदों को लेकर भारतीय दर्शनों में कुछ “मतभेद रहा हो किन्तु कर्म 
सिद्धान्त की स्वीकृति में वे सब एकमत हैं। बन्धन(और मोक्ष नामक श्रतुर्थ 
अध्याय में बन्धन के कारण और उसके स्वरूप का बहुत ही प्रामाणिकतापूर्वक 
विवेचत किया गया है और अन्त में मोक्षमार्ग के रूप में सम्यक ज्ञान, दर्दान 
और चारित्र का विवेचत भी महत्वपूर्ण है, जो छेखक की विद्वता को प्रति- 
विम्थित करता है । यद्यपि जैन दर्शन से सम्बन्धित अनेक ग्रम्थ हिन्दी भाषा में 
उपलब्ध हैं, फिर भी आत्मतत्त्व-सम्बन्धी जितना विस्तृत और गभोर विवेचन 
हमें इस ग्रन्थ में मिल जाता है, उतना अन्यत्र नहीं उपलब्ध होता है। लेखक ने 
स्थान-स्थान पर संस्कृत और प्राकृत भाषा के प्रमाण उद्घुत करके ग्रन्थ की 
प्रामाणिकता को बढ़ा दिया है। मेरा विश्वास है कि हिन्दी के दार्शनिक साहित्य 
में इस ग्रल्थ को समुचित स्थान प्राप्त होगा और न |केवल जैन दर्शन के अध्येता 
अपितु भारतीय दर्शन के अध्येता भी आत्म-तत्त्य की विवेचना के सन्दर्भ में इस 
प्रन्थ से लाभान्वित होगे । 
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विषय चैतन्यवाद (४४); बौद्ध दर्शन का अनात्मबाद (४५); पुद्गल 
तैरात्म्यवाद, पुदूगलास्तिवाद (४७); त्रेकालिक घर्मवाद और 
बतंमानिक घर्मवाद (४९); धर्म नैरात्म्य-नि.स्वभाव या छून्‍्यवाद 
(५०); विज्ञप्तिमात्रतावाद (५१); न्‍्याय-बैशेषिक दर्दान में आत्म- 
सिद्धि (५२), मीमासा दर्शन में आत्मास्तित्व-सिद्धि, अद्वैत वेदान्त 
दर्शन में आत्मसिद्धि (५३), जैनदर्शन मे आत्मसिद्धि (५४), 
पृण्यपादाचार्य : प्राणापान कार्य द्वारा आत्म-अस्तित्व का बोध, 
अकलकदेवभठ, बाधक-प्रमाण के अभाव से आत्मास्तित्व-सिद्धि 
(५५); सकलप्रत्यक्ष से आत्मास्तित्व सिद्धि (५६); सकलनात्मक 
ज्ञान से आत्मास्तित्वसिद्धि, सशय द्वारा आत्मास्तित्वसिद्धि (५७); 
आचार्य जिनभद्वगणि श्रमण, गुणों के आधार के रूप मे आत्म- 
सिद्धि (५९); शरीर के कर्ता के रूप में आत्मास्तित्व-सिद्धि (६०); 
आदाता के रूप में आत्मास्तित्व-सिद्धि (६०), शरीरादि के भोकता 
के रूप में आत्मास्तित्वसिद्धि, दहादि सघातो के स्वामी के रूप में 
भात्माध्तित्व सिद्धि, व्युत्पत्तिमुलक हेतु द्वारा आत्मास्तित्व सिद्धि 
(६१); हरिभद्राचार्य (६१); आचार्य विद्यानन्द, गौण कल्पना 
से आत्मास्तित्व बोध (६२), आचार्य प्रभाचन्द्र (६३), मल्लिषेण 
सूरि (६५); गुणरत्तसूरि (६६) 
दूसरा अध्याय : आत्स-स्वरूप-विमर्श : ६८-१७४ 
आत्मा का स्वरूप और उसका विवेचन (६८); अशुद्धात्म 
स्वरूप-विवेचन (७४); आत्मा का उपयोग स्वरूप (७५); ज्ञान 
आत्मा से कथचित्‌ भिन्‍न और कथचित्‌ अभिन्‍न है (७६), चैतन्य 
आत्मा का स्वाभाविक धर्म है, आगन्तुक नही (७७), आत्मा चैतन्य 
के समवाय सम्बन्ध से चेतन्यवान नहीं हैं (७९), सुषुष्ति अवस्था 
में चैतन्य का अनुभव होता है (८१); ज्ञान आत्मा का स्वभाव है- 
प्रकृति का परिणाम नही (८३), सुषुप्ति अवस्था में ज्ञान का 
अनुमव होता है (८५); भात्मा का स्व-पर प्रकाश (८६); आत्म 
बहुत्व (८७), साख्य दर्शन में आत्मबहुत्व (८८); एकात्मवाद की 
समीक्षा (८९); अनेकात्मवाद और लाइबनित्स (९२); जात्मा 
व्यापक नही हैँ (९४), न्‍्यायवशेषिक, जैन (९५); बदृष्ट आत्मा 
का गण नहीं है (९८); भात्मा नित्य है (१०८), भात्मा अनित्य 
(क्षणिक) नही है (१११); भात्मा कर्म-सयुक्त है (११३); जीव 
कथचित्‌ शुद्ध एृव॒ बशुद्ध हैं, भात्मा अमूतिक है (११४); आत्मा 
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कर्ता है, उपचार से ही आत्मा पुदूयल कर्म का कर्ता हैं (११६); 
पारमार्थिक दृष्टि से आत्मा पुदगल द्रब्य का कर्ता नहीं हैं (११७); 
पारमार्थिक रूप से आत्मा निज भावों का कर्ता है (११८); आत्मा 
के कर्तृंत्व के विषय में सांख्यमत और उसको समीक्षा (११८); 
आत्मा के भाव (१२४); जैन दर्दान में लात्मा का स्वरूप सर्वज्ञता 
में पयंवसित है (१२८); चार्वाक दर्शन को मान्यता, मोमांसा 
दर्दान का दृष्टिकोण (१२९); नन्‍याय-वैशेषिक दर्शन का दृष्टिकोण, 
सर्य-योग दर्दान और सर्वज्ञता (१३०); वेदान्त दर्दान में सर्वशता, 
श्रमण परम्परा में सर्वज्ञता, बोद्ध दर्शन में सबंजता (१२३१); जैन 
दर्शन में सर्वजता (१३२); आत्मविवेचन के प्रकार : जीव समास 
ठथा मार्गणाएँ (१३६), गुण स्थानों की अपेक्षा संज्ञा प्ररूपणा का 
विवेखन (१४४); ज्ञान मार्गणा, मतिज्ञान (१४९); थुतज्ञान 
(१५१); अवधि ज्ञान (१५२); मनः पर्यय ज्ञान (१५३); केवल 
ज्ञान (१५५); सयम मार्गणा (१५५); दर्शन मार्गणा (१५६); लेश्या 
मार्गणा (१५७); लेश्या-मार्गणा की अपेक्षा आत्मा के भेद (१५८); 
भव्य मार्गणा, सम्यक्त्व मार्गणा (१५९); संज्ञी-मार्गगा, आहार- 
मार्गणा (१६१); आत्मा के भेद और उनका विश्लेषण, आत्मा के 
मूलत, दो भंद . ससारी और मुक्त अथवा अशुद्ध और छुद्ध 
(१६२); ससारी आत्मा के भेद-प्रभेद (१६३); शुद्धि-अछुद्धि को 
अपेक्षा से संसारी आत्मा के भेद (१६४); इन्द्रियो की अपेक्षा से 
संसारी आत्मा के भेद (१६५); अध्यात्म की अपेक्षा से आत्मा के 
भेद (१७१); जैन दर्शन के आत्मा-परमात्मा के एकत्व की उपनिषदों 
के आत्मा और ब्रह्म के तादात्म्य के साथ तुलना (१७३) 


तोसरा अध्याय : आत्मा ओर कसं-विपाक : १७५-२३३ 

कर्म सिद्धान्त का उद्भव (१७५); जैन-दार्शनिको का मम्तब्य 
(१७९); कर्म का अर्थ ओर उसकी पारिभाषिक एवं दार्शनिक 
व्यास्या, कर्म का अर्थ (१८०); विभिन्‍न दार्शनिक परम्पराओ में 
कर्म (१८१); जैन-दर्दान मे कम का स्वरूप (१८३); आत्मा और 
कर्म में निमित-नैमित्तिक सम्बन्ध है (१८८); कर्म-अस्तित्व साधक 
हक (१८९); कर्म को मूर्त-सिद्धि (१९१); अमृत आत्मा से मूर्त कर्मों 
की बस्ध-प्रक्रिया (१९३); कर्म की जवस्थाएँ (१९५); कम के भेद 
भौर उसकी समीक्षा (१९८); जैन दर्दान में कर्म के भेद (१९८); 


न्न््टो 


स्वभाव एशें दावित को अपेक्षा कम के आठ भेद (१९.९); शानावरण 
कर्म ज्ञान का विनाक्षक नहीं है, झानावरण कर्म की प्रकृतियाँ 
(२००); दर्शबावरण कर्म, दर्श्ावरण कर्म के भेद (२०१); 
वेदसीथ कर्म (२०३); साता-असाता बेदनीय कर्म-आलव के कारण 
(२०३); मोहनीय कर्म (२०४); आयु कर्म (२०६); नाम कर्म 
(२०७); संहनत के भेद (२०९); गोत्र कर्म (२१२); अन्तराय कर्म, 
घाती-अघाती की अपेक्षा से कर्म के भेद, घाली कर्म के भेद (२१३); 
शुभ-अधुभ की अपेक्षा से कर्म के भेद (२१४); कर्म विपाक-प्रक्रिया 
और ईदबर (२१५); कर्मों का कोई फलदाता नहीं है (२१७); 
कर्म ओर पृमर्जम्म-प्रक्रिया, पुनर्जन्म का अर्थ एवं स्वरूप (२१९); 
पुनर्जम्म-बित्रार पर आक्षेप और परिहार (२२०); पुन्ज॑न्म 
प्रक्रिय (२२३); पुनर्जन्म-साधक प्रमाण (२३०) 


खोथा अध्याय : बन्ध ओर सोक्ष : २३४-२८३ 
बन्ध की अवधारणा और उसकी मीमासा, बन्ध का स्वरूप, 

बन्ध के भेद (२३२४); बन्ध के कारण (२३९); जैनेतर दर्शन में बन्ध 
के कारण, मैत दर्शन में कर्म-बन्ध के कारण (२३९); बन्ध-उच्छेद 
(२४२); गुणस्थान : जैन दर्शन को अपूर्व देन, गुणस्थान का 
स्वरूप (२५२); अपूवंकरण और अनिवृत्तिकरण में भेद (२६१); 
मोक्षस्वरूप और उसका विदलेषण (२६६), मुक्तात्मा का आकार 
(२६८); मुक्त जीव के ऊर्ष्वगममत का कारण (२६९); जैनेतर 
भारतीय दार्शनिक परम्परा में मान्य मोक्ष-स्वरूप की मीमांसा 
(२७३); बृद्धघादिक मो विशेष गुणो का उच्छेद होना मोक्ष नहीं 
(२७४); शुद्ध चैतन्यमात्र में आत्मा का अवस्थान होना मोक्ष नहीं 
(२७७); मोक्ष आनन्देक स्वभाव को अभिव्यक्ति-स्मरूप मत्त नहीं 
(२८०); मोक्ष के हेतु (२८३) 

उपसंहार : २८७-२९० 


पहुला अध्याय 


भूमिका : भारतीय दर्शन में आत्म-तत्त्व 


(क) भारतीय दरशंन मे आत्म-तत्त्व सम्बन्धी चिन्तन की मुख्यता : 
आत्म-तत््व भारतीय दार्शनिको के चिन्तन का केन्द्र बिन्दु रहा है । यहाँ 
हम इस बात का विचार करेंगे कि भारतोय आत्म-सम्बन्धी चिन्तन को प्रधान 
प्रेरणा और उसकी प्रकृति क्या हैं? भारत में आत्म-चिन्तन की प्रधानता रही 
किन्तु ऐसा कहने का तात्पर्य यह नही है कि अन्य सस्क्ृतियों मे आत्मा के स्वरूप 
पर विचार नही हुआ । आत्मा के सम्बन्ध में विचार विश्व की दूसरी संस्कृतियो 
में भी हुआ और किसी-न-किसी रूप मे आज भी हो रहा है । किन्तु इतर दर्शनों 
में आत्म-चिन्तन की समस्या उतनी प्रधान नही रही । उदाहरण के लिए हम 
पाश्चात्य दर्शन को ले सकते है। प्लेटो के दर्शन में प्रत्यय-जगत्‌ की प्रधानता 
है । वहां श्रेयस्‌-प्रत्यय ([0०७ ० ४४८ 0०००) का स्थान सर्वोपरि है। इसी 
प्रकार एरिस्टाटल (अरस्तू) के दर्शन में बाकार (707४7) ओौर द्रव्य तत्त्व 
(2/४(८7) तथा गतिहीन गतिदाता ईश्वर, जो विश्व प्रक्रिया का रूक्ष्यभत 
कारण भी है प्रधान तत्त्व दिखाई देते है । देकार्त और स्पिनोजा के दर्शनों मे 
भी द्रव्य की धारणा प्रधान है। ईसाई-दर्शन आत्मा को अजर-अमर नही मानता, 
यहाँ ईश्वर-तत्त्व प्रधान है । ईश्वर ही आत्माओं का द्वरष्टा है । इसी प्रकार हेगेल 
ओर ब्र डले के दर्शनो में निरपेक्ष प्रत्यय-तत्त्व या परब्रह्म प्रमुख धारणाएँ है । इस 
दृष्टि से भारतीय आत्मबाद की कतिपय निजी विशेषताएं हैँ जो, उदाहरण के 
लिए यूरोपीय दर्शन पे, उस रूप में नही पाई जाती । हमारा यह वक्तव्य क्रमश 
समझा और समझाया जा सकेगा | सक्षेप में कहे तो भारतीय दर्दान का आत्म- 
बिस्तन उसके मोक्षवाद से घनिष्ठ रूप में सम्बन्धित है । इसका क्या अभिप्राय 
हैं ? आत्मा की कल्पना और उसके स्वरूप का विचार कई दृष्टियों से किया जा 
सकता है । ये समस्त दुष्टियाँ मानव-जीवन की व्याख्या के प्रयत्न में जन्म छेती 
हैं। उदाहरण के लिए मनुष्य शाता है, इसलिए आत्मा में ज्ञान-शक्ति का 
आरोप किया जाता है | हम कहते हैं कि आत्मा चेतन या चैतन्य रूप है । फ्रास 
के प्रसिद्ध दार्शनिक देकार्त ने आत्मा का प्रधान ज्यावतंक गुण चिन्तन शक्ति या 
सोचना माना था । इसके विपरीत भौतिक द्रव्य का व्यावर्तक गुण हैं बिस्तार 


२: जैनदर्शन भे आत्म-विचार 


(>डाल्ाआं००) अचवा देशगतता या देशरूपता । इस दृष्टि से आत्मा को देशगत 
नहीं कहा जा सकता । देकार्त को यह सिद्ध करना पडता है कि हमारी समस्त 
मनोदशाएँ चिन्तन का ही रूप है । इसके विपरीत यूनानी दार्शनिक प्लेटो ने 
आत्मा में तीन विभाग या शक्तिया मानी थी--अर्थात्‌ मूल क्षुधाएँ (89ए८४- 
४०४३), आवेग (877000०7) तथा बुद्धि (0८०४४००) । सम्भवत प्छेटो आत्मा 
के बुद्धि अश को अमर मानता था । देखने की बात यह है कि प्लेटो और देकार्त 
दोनो ही आत्मा की धारणा हमारे सासारिक जीवन के आधार पर बनाते हैँ । 
किन्तु भारतीय दर्शन प्राय. जीव और आत्मा में भेद करते है । उन्होने आत्मा के 
स्वरूप पर मुख्यतया मोक्ष की दृष्टि से विचार किया है। सासारिक जीवन से 
सपुक्त और शरीर से सम्बद्ध चैतन्य को, जिसमें तरह-तरह की क्षुधाएं है, वे 
मुश्यतः हिन्दू दर्शन मे जीव नाम से पुकारते है । 

मोक्ष की दृष्टि से यहाँ का आत्म-सम्बन्धी चिन्तन कतिपय विशेष निष्कर्षों 
पर पहुँचता दिखाई पडता है । पुनर्जन्म को सिद्धि के लिए आत्मा की अमरता 
मानना आवश्यक और पर्याप्त है! किन्तु मोक्ष की कल्पना यह आवश्यक बना 
देती है कि आत्मा को अपने मूल रूप में विशुद्ध अर्थात्‌ सुख-दु ख आदि मनो- 
दर्शाओ से विरहित तत्त्व माना जाय । हम देखेंगे कि प्राय सभी दर्शन किसी-न- 
किसी रूप में उक्त मान्यताओं को स्थान देते हैँ। अनात्मवादी चार्वाक दर्शन 
तथा पचस्कन्धवादी बौद्ध दर्शन ही इसके अपवाद हैं । 

भारतोय दर्शन मे आत्म-तत्त्व प्रधान बन गया, इसके दो मुख्य कारण थे, 
पहला कारण तो यह था कि बहुत प्रारम्म में कर्म-सिद्धान्त तथा पुनर्जन्म की 
घारणाएं भारतीय मनीषा में प्रतिष्ठित हो गयो, दूसरे यहाँ उपनिषद्‌ काल में 
ही मोक्षवाद की मान्यता सर्वस्वीकृत सी बन गयी । पुनर्जन्म के सिद्धान्त ने 
आत्मा की अमरता के विश्वास को जन्म दिया, मोक्षवाद ने आत्मा के निज- 
स्वरूप की अवधारणा को, जैस। कि हम देखेंगे, क्रान्तिकारी रूप दिया । 

आात्म-तत्त्व की प्रघानता का तीसरा कारण श्रमण धर्मों का उदय और 
प्रसार था। जैत धर्म और बौद्ध धर्म दोनो ही सूष्टिकर्ता ईश्वर को स्वीकार 
नहीं करते, फलत: उनके दर्शनों में आत्मा या जीव-तत्त्व के विडलेषण का महृत्त्य 
बढ़ गया | श्रमण धर्म-दर्शन ने मोक्ष की अवस्था को जीवात्मा के निज-स्वभाव 
से सम्बद्ध किया, यही विचार उपतिषदों में भी प्रकट हुआ । फलत: मोक्षबाद 
को दृष्टि से, आत्म-तत्त्व का स्वरूपान्वेषण महत्त्व की चोज़ बन गया । 
(ख) ऋग्वेद तथा उपनिषदों मे आत्मा विषयक विचारों की आलोचना- 


त्मक दृष्टि : 
आत्मा विषयक चिन्तन का प्रारम्भ कब और कहाँ से हुआ, इसके सम्बन्ध 


भूमिका : भारतीय दर्शन मे आत्म-तत््य : हे 


में कोई भी निशवयात्मक कथन करना कठिन है । भारतीय वाहुमय में ऋग्वेद 
अत्यस्त प्राचीन माना जाता है । उक्त वेद की अभिरुचि का मुख्य केन्द्र इन्द्र, 
वरुण, भित्र, वायु, रुद्र, चन्द्रमा, सूर्य, विष्ण, उषा, अग्नि, पूषन, सोम आदि 
देवता हूँ । जिनकी स्तुति-उपासना से मृत्यलोकथासी मनुष्य अभिरूषित वस्तुओं 
“सम्पत्ति, सन्‍्तति, शत्रुओं पर विजय, हूम्बी उम्र आदि प्राप्त कर सकते 
हैं। जिस आत्मा की विस्तृत चर्चा उपनिषदों में मिलती है उसका उल्लेख 
ऋण्वेद में प्रायः नही है। वहाँ व्यक्ति के भीतर वर्तमान णीवन-सत्त्व को आात्मन्‌, 
जीव, प्राण, मनस्‌, असु, श्वास आदि दाब्दो द्वारा अभिव्यक्त किया गया 
है !* उपनिषदो में आत्मा की कल्पना विविध रूपो में देखी जाती है और उसके 
अस्तित्व की सिद्धि और स्वरूप के निरूपण का प्रयत्न दृष्टिगोचर होता है । 


मद्यपि ऋग्वेद में आत्मा सम्बन्धी चिन्तन विरल है फ़िर भी यह कल्पना 
पाई जाती है कि शरीरादि से भिन्‍न सार तत्त्व है जो उसका नियत्रक या कर्ता हैं । 


उपनिषदो में आत्मा विषयक जो विस्तृत विवेचन उपलब्ध होता है, उससे 
दो महत्त्वपूर्ण बातो पर प्रकाश पडता हैं। एक तो यह कि उपनिषद्‌ काल के 
पूर्व ही आत्मा विषयक चिन्तन विद्यमान था, जिसके पुरस्कर्ता क्षत्रिय थे । 
दूसरे उपनिषदों का आत्मा विषयक चिन्तन परम्परा प्राप्त ऋग्वेंदिक चिस्तन से 
भिन्‍न था। डा» राधाक्ृष्णन्‌ ने लिखा है “आत्मा, पुनर्जन्म, भरण्य, सन्यास, 
तप और मुक्त ये सारे तत्त्व परस्पर मे सम्बद्ध हैं। आत्म-विद्या का एक छोर 
पुनर्जन्म है और दूसरा छोर मुक्ति है । संन्यास लेकर अरण्य मे तप करना 
पुनर्जन्म से मुक्ति का उपाय है, ये सब तत्त्व वेदिकेतर सस्कृति से बेदिक सस्क्ृति 
में प्रविष्ट हुए हैं । इसलिए विद्वानो का बहना है कि अवैदिक तत्त्वों का प्रभाव 
केवल देश में विचारों के विकास के लिए एक नये प्रकार के दृदप से परिचय में 
परिलक्षित नही होता किन्तु सत्य तक पहुँचने के लिए उपायो के परिवर्तन में 
परिलक्षित होता है” ।* इस प्रसग में उपनिषदो के निम्नलिखित सन्दर्भ उल्लेख- 
नीय हैं . 

(१) कठोपनिषद्‌ के नचिकेतोपारूयान में उल्लेख किया गया है कि काजअवस्‌ 


१. विस्तृत विवेचन के लिए द्रष्टव्य वैदिक घ॒र्म एवं दर्शन (ए० बी० कीथ), 
प्रथम भाग 

२. ऋग्वेद, ३३१४॥३, २१११६४४ | 
और भी देखें--मेक्समूलर * इडियन फिलासफी, खण्ह १, १० ७० 

३, भारतोय दर्दान : डा० राधाकृष्णन, भाग १, पु० ३२ 


४ : जैनदर्शंन भें आत्म-विचार 


के पुत्र नचिकेता के द्वारा आत्म-तत्व जानने की हच्छा प्रकट करने पर यम 
संसार की अनन्त विभतियों को देकर उसे आत्मा सम्बन्धी प्रद्न से विरत करना 
बाहता है और नचिकेता को बताता है कि इस विषय में देवताओं को भी 
जिज्ञासा हुई थी । वे भी इसे नहीं जान सके हैं । नचिकेता यम द्वारा प्रदत 
समस्त सासारिक सम्पत्तियो को ठुकरा देता है और आत्मा को जानने की उसको 
जिज्ञासा और भी प्रबल हो जाती है ।* अन्त में यम को आत्म-स्वरूप का प्रति- 
पादन करना पडता है ।* 


(२) बृहदारण्यक उपनिषद्‌ में मैत्रेयी और याज्ञवल्क्य का लम्बा उपाख्यान 
आया है । उसका सक्षिप्तसार यह है कि मैन्रेयी याज्ञवल्क्य से कहती है कि जिस 
सासारिक विभूतियों से मैं अमृत नहीं होती, उन्हें लेकर मैं क्या करू ? जिससे 
अमृत बन सकूं उसी का उपदेश दीजिए*। अन्त में याश्वल्क्य मैत्रेयी को आत्मा 
सम्बन्धो उपदेश देता है कि आत्मा ही दर्शनीय है, श्रवणीय है, मननीय भोर 
ध्यान करने योग्य है । 





१. येय॑ प्रेते विचिकित्सा मनुष्येहस्तीत्येके नायमस्तीति चैके । 
एतद्विद्यामनुशिष्टस्त्वयाऋहं ६राणामेष वर॒स्तुतीय ॥ कठोपनिषद्‌, १॥२० 
२ छातायुषः पृत्रपत्रान्वृणीष्यबहुन्पशून्हस्तिहिरण्यमइवान्‌ । 
भूमेमंहदायतन वृणीष्व स्वयं च जीव हरदों यावदिच्छसि ।। 
एतत्तुल्य यदि मन्‍्यसे वर वुणीष्व बित्तं चिरजीविका व । 
महामूमो नचिकेतस्त्वमेधि कामाना त्वा कामभाजें करोमि ।। 
ये ये कामा दुर्लभा मत्यंलोके सर्वान्कामाइशछन्दत प्रार्थयस्व । 
इमा रामाः सरथा: सतूर्या न होदृशा लम्भनीया मनुष्य. । 
आभिमंत्यत्ताभि. परिधारयस्व नचिकेतो मरणं माश्नुप्राक्षी: ॥ 
--बवही , १॥२ ३-२५ 
३. देवैरत्रापि विचिकित्सितं पुरा न हि सुज्ेयमणुरेष धर्म ।--वही, १२१ 
४. देवेरत्रापि विचिकित्सितं किल त्वं व्‌ मृत्यों यन्‍्न सुशेयमात्य । 
वक्‍ता चास्य त्वादृगन्यो न छम्यों नानयो वरस्तुल्य एतस्य कश्चित्‌ ।। 
-जही, १।२२ | और भी देखें १॥२६-२९ 
५. वहीं, २।१८ 
६. बृहदारण्यकोपनिषद्‌ृ० २।४।१-३ 
४. आत्मा वा अरे द्रष्टव्य श्रोतव्यों भन्तब्यों निदविध्यासितव्यों मैत्रेब्यात्मनो 
वा भरे दर्शनेन श्रवणेन मत्या विज्ञानेनेदं सर्व विदितम्‌ ।--बवही, २।४॥५ 


भूमिका : भारतीय दर्शन में आत्म-सत्व : ५ 


(३) छान्दोस्योपनिषद्‌ में भो यह उपदेश उपलब्ध ह।' छान्दोग्योप- 
लियद्‌ में कहा गया हैँ कि आत्म-तत््व ही एक ऐसा तत्व है जिसके श्ञान के बिना 
समस्त ज्ञान एवं विद्याएँ व्यर्थ हो जाती हैँ । नारद सनत्कुमार से कहता है कि 
मैं (नारद) चारों बेद, इतिहास, पुराण, गणित--और सर्पादि विद्याओं का 
जाता है, फिर भी मैं शोकाकुल हूँ, क्‍योंकि मैं आात्म-तत्त्व को नही जानता हूँ । 
शोक से मुक्त होने के लिए वह सनत्कुमार से प्रार्थना करता है। सनत्कुमार 
आत्म-स्वरूप का उपदेश देकर उसे शोकरहित कर देता है । 


(४) एक अन्य प्रसंग में बताया गया है कि अरुण का पुत्र श्वेतकेलु एक 
बार पचाल देश के क्षत्रियों की समिति में आया। प्रवाहण जैबलि ने उससे 
पूछा क्या तुमने अपने पिता से क्षिक्षा प्राण्त की है ।* इबेतकेतु द्वारा स्वीकारा- 
त्मक उत्तर दिये जाने पर प्रवाहण जैबलि ने उससे भमिम्नाकित पाँच प्रश्न 
पूछे-- 

(क) मनुष्य यहाँ से मर कर कहाँ जाता है ? 

(ख) प्राणी वापिस किस प्रकार जाते हैं ? 

(ग) देवयान और पितृयान के मार्ग किस स्थान से अलग-अछूग होते हैं ? 

(घ) यह लोक प्राणियों से भरता क्‍यों नही ? 

(ड) जल पाचवी आहुति दिये जाने पर किस प्रकार मनुष्य की वाणी में 
बोलने लगता है ? हि 

दवेतकेतु ने इन प्रश्नों के विषय में अपनी अनभिज्ञता प्रकट को । पिता के 
पास आकर उसने इन प्रइनों का उत्तर पूछा । द्वेतकेतु के पिता ने कहा कि इन 
प्रबनो का उत्तर मैं भी नहीं जानता हैँ । गौतम गोत्रीय ऋषि द्वेतकेतु के पिता 
अपने पुत्र के साथ प्रवाहण राजा के पास गये । जब राजा ने अपार धन-सम्पत्ति 
देने की इच्छा प्रकट को तो गौतम ऋषि ने कहा कि मैं घन-सम्पत्ति छेने नही 
आया हूँ । आपने जो पाँच प्रदन मेरे पुत्र से पूछे उनका उत्तर जानने आया हूं, 
उसी का मुझे उपदेश दीजिए"। राजा प्रवाहण ने काफी सोच-विचार कर 
गम्भो रतापूर्वक कहा कि गौतम | आप जिस विद्या को जानना चाहते हैं, वह 





« छान्दोस्योपनिषद्‌ ८।१।१-२ 

. बही, ८।१।२, ७।१।३-५ एवं १६ 

« वही, ५१३।१ 

, बही, ५।३॥।३ 

» सह गोतमो राज्ञोष्यमेयाय । तसस्‍्में हु प्राप्तायहाल्चिकार । ग्रामेय 
कुमा रस्यान्ते वाचमभाष॑थास्तामेव मे बृहीति ॥-बवही, ५।३६ 


हनी व ा 0 


६ : जैनदर्दान में आत्म-विचार 


विद्या आपके पहले किसी भी ब्राह्मण को ज्ञात नहीं थी। इसलिए सम्पूर्ण लोकों 
में क्षत्रियों का राज्य रहा" । 

(५) छास्दोग्योपनिषद्‌ में एक अस्य उपाख्यान आया है कि प्राचीन शारू, 
प्रयत्यज्, इन्द्रशुम्स, जन और बुडिल महाश्रोत्रिय आपस में सोचने लगे कि आत्मा 
और ब्रह्म क्‍या है ?* यह जानने के लिए वे उद्दालक के पास गये । उद्दालक ने 
उन्हें बताया कि मैं वैदवानर आत्मा को नही जानता हूँ, अध्वपति नामक कैकय 
देश का राजा वैश्वानर आत्मा का अध्ययन करता है, इसलिए चलो उसी के 
पास हमलोग चलें? । वहाँ पहुँचने पर अध्वपति ने उन सबका स्वागत करके 
धन देने की जिज्ञासा प्रकट की, लेकिन उन महाश्रोश्रियों ने कहा कि हम लोग 
धन लेने नही आये हैं। हम सब वैश्वानर आत्मा को जानना चाहते है, इसलिए 
उसी का उपदेश दोजिए* | दूसरे दिन राजा अध्वपत्ति के पास वे श्रौत्रिय 
ब्राह्मण समिधा लेकर गये । राजा कैकय ने उन्हें उपनयन किये बिना आत्मा 
का उपदेश दिया" । 

हतपथ ब्राह्मण में भो यहो कथानक उपलब्ध है । इन उपाख्यानो से स्पष्ट 
है कि क्षत्रिय आत्म-तत्त्व के वेत्ता थे और ब्राह्मण ऋषि-मुनि उनके पास ज्ञान 
के लिए शिष्यत्व भाव से जाते थे । डा० दास गुप्ता ने लिखा है, “उपनिषदो में 
बार-बार आने वाले सवादो से स्पष्ट है कि ब्राह्मण दर्शन के उच्च ज्ञान के लिए 
क्षत्रियों के पास जाते थे । ब्राह्मण ग्रन्थों के साधारण सिद्धान्तो के साथ उपनि- 
षदों की शिक्षाओ का मेल न होने से और पालि त्रिपिटकों में आये हुए जन- 
साधारण में दार्शनिक सिद्धान्तो के अस्तित्व की सूचना से यह अनुमान किया जा 
सकता है कि साधारण क्षत्रियों में गम्भीर दार्शनिक अन्वेषण की प्रवृत्ति थी, 
जिसने उपनिषदो के सिद्धान्तो के निर्माण में प्रमुख प्रभाव डाला। अत यह 
सम्भव है कि यद्यपि उपनिषद्‌ ब्राह्मणों के साथ सम्बद्ध है किन्तु उनकी उपज 





१ त होवाच | यथा मा त्वं गौतमाबद । यथेय न प्राक्‌ त्वत्त पुरा विद्या 
ब्राह्मणान्गच्छति । तस्मादु स्वेष लोकेषु क्षत्रस्यैव प्रशासनमभूदिति । तस्‍मे 
हीवाच ।-छान्दोग्पोपनिषद्‌, ५॥३।७ 

२, बही, ५॥११।१ 

3, तान्होंवाच। अश्वपतिर्वे भगवन्तोष्य कैकेय: संप्रतीममात्मानं वैश्वानरमध्येति । 

त हन्ताम्यागच्छामेति । त हाम्याजग्मु. ॥-बही, ५॥११।४ 

मेवेम वैश्वानर सप्रत्यध्येषि । तमेव नो ब्रूहीति ।--वहीं, ५।११।६ 

बही, ५११२।१८ 

६, वही, १०६।१ 


दी बे 


भूमिका : भारतीय दर्शन में जात्म-तत्व : ७ 


अकेखझे ब्राह्मण सिद्धान्तों की उन्नति का परिणाम नही है, भन्ाह्मण विचारों मे 
अवश्य ही उपनिषद-सिद्धास्तों का प्रारम्भ किया है अथवा उनकी उपज और 
निर्माण में फलित सहायता प्रदान को है" ।! 


पं० कैलाबाचन्द्र शास्त्री ने जैन साहित्य इतिहास की पूर्वपीठिका में लिखा 
है कि जैसे ब्राह्मण काल में यज्ञों की तुती बोलती थी वैसे ही उपनिषद्‌ काल में 
यह स्थान आत्मविद्या ने ले लिया था और ऋषि लोग उसके जानने के लिए 
क्षत्रियों का शिष्यत्व तक स्वीकार करते थे । 


(ग) उपनिषदों मे आत्मा-सम्बन्धी विचारों के विविध रूप 


उपनिषदों के अनुशोलन से ज्ञात होता है कि उपनिषदो में आत्मा सम्बन्धी 
विचार एक प्रकार के नही हैं । उनमें विभिन्‍नता है । बेदों में जिस तत्त्व को प्राण, 
हवास अथवा किसी वस्तु का सार रूप समझा जाता था, उपनिषदो में वही तत्व 
भानवीय स्वरूप के अर्थों मे प्रयुक्त हुआ परिलक्षित होता है । 


डा० राधाकृष्णन ने लिखा है “ऋणग्वेद मे (१०, १६, ३) इसका अर्थ प्राण 
अथवा जीवनाधार (आध्यात्मिक सत्व) बताया गया हैं। शनै'-धानै. आगे चल 
कर इसका अर्थ आत्मा अथवा अह हो गया ।*” 


तल] 


आत्मा का स्वरूप छान्‍्दोग्योपनिषद् में प्रजापति के शब्दों में “आत्मा वह 
है जो पाप से निरलिप्त जरा, मरण और शोक से रहित, भूख और प्यास से 


अि-त++33तनततलनतनलततत__+_++ैमैतो7्तहततनननवत...... 
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२. जैन साहित्य का इतिहास : पूर्व पीठिका, पु० ८ 

३ भारतीयदर्शन, भाग १ : डा० राघाक्ृष्णनू, पु० १३८ 

४. छान्दोग्योपनिषद्‌, ८७१ 


८ : जैनदर्शन में आत्म-विचार 


रहित है। सत्य काम और सत्य सकल्प आत्मा को जानना ओर लोजना 
चाहिए ।” प्रजापति ने इन्द्र को लम्बे बार्तालाप' मे जो आत्म-स्वरूप का उपदेश 
दिया उससे एक ओर तो आत्म-स्वरूप के क्रमिक विकास पर प्रकाश पडता है 
और दूसरों ओर यह भी सिद्ध हो जाता है कि आत्मा ऐसा तत्त्व है जो जाग्रत, 
स्वप्न, सुषुप्ति आदि अवस्थाओ में रहता है । 


बृह॒दारण्यकोपतिषद्‌ मे भी आत्मा को कर्ता तथा जाग्रतादि अवस्थाओ, 
मृत्यु और पुनर्जन्म मे एक समान रहने वाला तत्त्व कहा है । 


प्रजापति उपदेद देते है कि “दारीर विनाशशील है, शरीर आत्मा नही 
है, शरीर आत्मा का अधिष्ठान है । आत्मा अशरीरी, अमर एवं शरीर से भिन्‍स 
है। नेत्रो को पुतलियो में जो पुरुष दृष्टिगत होता है यह वही है किन्तु आँख 
स्वय देखने का साधनमात्र है। जो सोचता है कि मैं इसे सूघृ वह विचार 
करने वाला आत्मा है, लेकिन प्राण तो गन्धादि का अनुभव करने का साधन 
मात्र है? ।” इसी प्रकार आत्मा को मन और कल्पनाओ से भिन्‍न प्रतिपादित 
किया गया है । 


मुण्डकोपनिषद्‌" में कहा गया हैं कि “चन्द्रमा ओर सूर्य इसके चक्षु, अन्तरिक्ष 
और दिशाएँ इसके श्रोत्र और वायु इसका उच्छवास है ।” छान्दोग्योपनिषद्‌* मे 
भी इसी प्रकार का विवेचन उपलब्ध होता है । 

बृुहदारण्यक में कहा गया है कि “श्वास लेते समय इसे श्वास, बोलते समय 
बोली, देखते समय आँख, सुनते समय-कान और विचारते समय इसे मानस नाम 
दिया जाता हैं । ये सब स ज्ञाएँ इसी के भिन्‍न-भिन्‍न कार्यों के लिए दी जाती 
है । इसो उपनिषद्‌ में यह भी कहा गया हें कि “यह आत्मा जो यह भी नही, 
वह भी नहीं, और न हो कुछ है, अमूर्त एव अनुभवातीत है, क्योंकि यह पकड़ में 


35 । 


नही आ सकती है । 


छान्दोग्यो पनिषद्‌ू, ८७ ४, ८।११॥२ 
बुहृदारण्यकोपनिषद्‌, ४।४।३ 

« छान्दोग्योपनिषद्‌, ८१२॥१-२ 

बही, ८।१२।३-५ 

मुण्डकोपनिषद्‌, १।१ 

, छान्‍्दोग्योपनिषद्‌, ३।१३।७ 

« बृह॒दारण्यकोपनिषद्‌, ३॥७।३, ४॥४।२२ 
« मैत्राण्युनिषदू, २।३।४ 
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इस प्रकार उपनिषदों में आत्मा को द्ारीर, प्राण", इन्द्रिय और मन" से 
भिन्‍त एक चित्स्वरूप कहा गया है । 

कठोपनिषद्‌ में बतछाया गया है कि आत्मा न उत्पन्न होता है, ते सरता 
है, न किसी से उत्पलन होता है, यह अजन्‍्मा, नित्य, श्ाइवत और पुरातन है, 
शरौोर नष्ट हो जाता है किन्तु यह नहीं मरता है । 3 थह अछरीरी, महान्‌ एवं 
विमु है ।४ यह आत्मा प्रवचनों, तर्क-वितर्क ओर बेदो को पढ़ने से नहीं मिलता 
है । यह प्रज्ञा द्वारा प्राप्त होता है। कठोपनिषद्‌ में आत्मा को रथी और 
शरीर को रथ, मन को लगाम, इन्द्रियों को घोडा तथा इन्द्रिय-विषयों को मार्ग 
कहा है । इसी उपनिषद्‌ में आत्मा को इन्द्रियादि से महान्‌ बतलाया है ।' 

बृहदारण्यकोपनिषद्‌ में आत्मा को सर्वप्रिय तत्त्व कहा है ।* छान्दोग्योप- 
निषद्‌ में कहा है कि ब्रह्म ज्योति मेरी आत्मा है, वह मेरे हृदय के 
मध्य में अन्न के दाने से, जौ से, सरसों से, ध्यामक से, श्यामक के चावल से 
भी अणु है । मेरी आत्मा पृथिवी से बडी है, इन समस्त लोकों से बड़ी है |” 
कठोपनिषद्‌ मे भी कहा है “यह आत्मा अणु से भी अण, महान्‌ से भी महान्‌ 
हैं और हृदय ७पी गुहा मे स्थित है ।”' कही-कहीं आत्मा को सम्पूर्ण वस्तु में 
व्यापक बताया गया है। तैत्ति रीयोपनिषद्‌ में कहा है कि आत्मा सम्पूर्ण वस्तु में 


व्यापक हैं | नखो के अग्रभाग तक उसी प्रकार प्रविष्ट है जिस प्रकार छूरा नाई 
की पेटी में और लकडी में आय रहती है । 


कही-कही आत्मा को सर्वन्यापी, सर्वसाक्षी, सर्वशे, सर्वेश्वर, सर्वान्तर, 
सबका एकायन कहा गया है। अन्यत्र कहा है 'भात्मान चल है, भ अचल है, 
न स्थायी है, न क्षणिक है, न सूक्ष्म है म क्षणिक है। वह सभी इन्त्रों से 
रहित है! |”! 


प्रश्नोपनिषद्‌, ३।३ 

« कैनोपनिषद्‌, १।४।६ 

« कैठोपनिषद्‌, १।२।१८ 

« वही, १।२।२२ 

« वही, १।२।२३ 

« कठोपनिषद्‌, ३।६१०।६, ६-८ । मु० उ०, ३॥२।३ 

. बृहदारण्यकोपनिषद्‌, २।१।५ 

« छान्दोग्योपनिषदू, ३।१४।३ 

«» कठोपनिषदु, १। २।२० 

- तैत्तिरीयोपनिषदु, १।४।७ 

. द्ष्टव्य : भारतीय दर्शन : संपादक डा० न० कि० देवराज, (3० प्र० हिल्दी 
ग्रन्थ अकादमी, लखनऊ), प० ५६ 
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१० : जैनदर्शन में आत्म-विचार 


दबेता० उ० (५. ९) में आश्मा को अंगृष्ठमात्र, सुई की नोक के बराबर 
सूक्ष्म, तथा बाल के अगले हिस्से के हजारवें भाग के बराबर बताया गया है । 
जीवात्मा को लिगहीन बतलाते हुए कहा हैं कि जीवात्मा न स्त्री है, न पुरुष 
हैं, न नपुंसक है। कर्मानुसार भिन्‍न-भिन्‍न शरीर प्राप्त करता है) । जीवात्मा 
कर्मों का कर्ता, भोक्‍्ता, सुखादि गुण बाला, प्राणों का स्वामी है । 

झात्मा को चार अवस्थाएँ : माण्ड्क्योपनिषद्‌ मे आत्मा का विश्लेषण करके 
जागृति, स्वप्न, सुषुप्ति, तुरोय इन चार अवस्थाओ का विवेचन किया गया है ।? 
बृह॒दारण्यक और प्रइनोपनिषद्‌ में भो इनका उल्लेख उपलब्ध है । 

आहत्सा के पांच कोश : तैत्तिरीयोपनिषद्‌ मे आत्मा के पाँच कोश-- 
अन्नमय, प्राणमय, मनोप्तय विज्ञानमय तथा आनन्दमय कोश का वर्णन 
किया गया है ।" इस प्रकार उपनिषदों मे वरणित आत्म-स्वरूप पर विचार 
करने से ज्ञात होता है कि ऋषियो का चिंतन स्थूल से सूक्ष्म की ओर 
उन्मुख था । 


(ध) उपनिषदों मे आत्मा और ब्रह्म की भवधारणाओ का बराबर महत्त्व 


उपनिषदो में आत्मा और ब्रह्म परम तत्त्व माने गये हैं। ब्रह्मतत््व समार 
का मूल कारण माना गया है । “ब्रह्म” शब्द की ब्युत्पत्ति से भी यही सिद्ध 
होता है, क्योकि 'ब्रह्म' 'बुह' घातु से निकला है, जिसका अर्थ बढना या विकसित 
होना है । ब्रह्म सम्पूर्ण विश्व में स्वत विकसित हो जाता है । ब्रह्म से विएव की 
केवल उत्पत्ति ही नही होती है । अन्त मे यह विश्व उसी ब्रह्म में बिलोन हो 
जाता हैं । अत ब्रह्म विश्व का आधार हैं । 
तैत्तिरीय उपनिषद्‌ को तीसरी वलल्‍्ली में भुगु अपने पुत्र वरुण से प्रश्न के 
उत्तर मे कहता है कि “वह जिससे इन सब भूतों की उत्पत्ति हुई और उत्पन्न 
होने के पश्चात्‌ जिसमें ये जीवन धारण करते हैं और वह जिसके अन्दर ये सब 
मृत्यु के समय समा जाते हैं, वही ब्रह्म है।” इसप्रकार सिद्ध किया गया है कि ब्रह्म 


इ्वेताश्वतरोपनिषद्‌, ५।८-५ 

बही, ५७ 

माण्डक्योपनिषद्‌, २ 

(क) बुहृदारण्यक, ४।२।४ । (ख) प्रष्नोपनिषद्‌, ४॥५।६ 

« पैत्तिरीयोपनिषद्‌, २।१-५ 

भारतोयदर्शन : डा० राधाक्षष्णन्‌, प्रथम भाग, पाद टिप्पणी, पृ० १४९-५० 
. तैत्तिरीयोपनिषदू, ३१ 
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भूमिका : भारतीय दर्शन मे आत्म-तत्त्व : ११ 


स्थावर एवं जंगम रूप संसार का मूल तत्त्व या सार है। आत्मा मनुष्य के 
अन्दर रहने वाला चेतन तत्त्व है । 

इस प्रकार दोनो तत्त्व ब्रह्म और आत्मा का अथं भिन्‍न है। एक संसार का 
मूल स्रोत है और दूसरा भनुष्य के स्वरूप का सार है। यद्यपि ये दोनों सत्तायें 
मूल अर्थ में भिन्‍न हैं, किन्तु इसका तात्पर्य यह नहीं है कि आत्मा और ब्रह्म 
को अवधारणाओ का न्यूनाधिक महत्व है। उपनिषदों में ही ऐसे अनेक प्रसंग हैँ 
जिनसे यह सिद्ध होता है कि इन दोनों तत्त्वों का बराबर महत्व है। इसका 
कारण यह है कि परम सत्य ज्ञान और अनन्त स्वरूप है।? तैंत्तिरोय उपनिषद्‌ 
में दोनो तत्वों को एक मानते हुए कहा गया है कि ब्रह्म ही आत्मा है ।* 
तैत्तिरीयोपनिषद्‌, छान्दोग्योपनिषद्‌ु और बुह॒दारण्यकोपनिषद्‌ आदि में कहा 
गया है कि “वह ब्रह्म जो पुरुष के अन्दर है और जो सूर्य में हे दोनो एक हैं? । 
बुहदारण्यक उपनिषद्‌ में कहा है कि यह समस्त विद्दव ब्रह्म ही है, अपने- 
अपने हृदय में स्थित आत्मा ब्रह्म है? । इसी प्रकार श्वेतकेतु को उपदेश देते हुए 
कहा गया है कि नाम-छप जिसके अन्दर है, वही ब्रह्म है, वही अमृत है, 
वही आत्मा है" । इस कथन से ब्रह्म और आत्मा का तादात्म्प सिद्ध होता है “बह 
ब्रह्मास्मि'* 'तत्‌ त्वमसि!< 'प्रज्ञान ब्रह्म' 'अयमात्मा ब्रह्म” सर्वे खलु इद ब्रह्म” " 
'एकमेवाद्वितीयम्‌ आदि" महावाक्यों के द्वारा आत्मा और ब्रह्म मे अभिन्‍नता प्रकट 
करके आत्मा और ब्रह्म की अवधारणाओं का बराबर महत्व प्रतिपादित किया 
गया है । 

जीव और ब्रह्म ' उपनिषदो में आत्मा के लिए ब्रह्म के अलावा जीव शब्द 
का प्रयोग भी उपलब्ध होता है। संसारो आत्मा जो कर्मों का कर्ता, भोक्‍ता, 


१. तैत्तिरीयोपनिषद्‌, २१ 

२. वही, १॥५ 

३ (क) वही, २८३ १०। (ख) छान्दोग्य, ३७।१४। २-४ | (ग) बृह॒दारण्यक, 
५॥५२ । (घ) मुण्डकोपनिषद्‌, २।१॥१० । 
बृहदारण्यक, २।५॥१९ 

« वही, २५१ 

छान्‍्दोग्य, ७२५।२।३।।१४।१, ८।१४।१ 
बृहदारण्यक, ९।४।१० 

« छान्‍्दोग्य, ६।८।७ 

. माण्डक्य, २ 

१०, छान्दोग्य, ३१४१ 

११. वही, ६२१ 
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१२ : जेनदर्शंन में आत्म-विचार 


सुख-दु:ख का अनुभवर्कर्ता है जोवात्मा कहरूाता है। मुण्डकोपनिषद्‌ में एक वृक्ष 
पर बैठे हुए दो पक्षियो के उदाहरण द्वारा जीव और क्॒ह्मा में अन्तर प्रदर्शित किया 
गया है। जोव ऐसा पक्षी है जो फलो का स्वाद लेता है बौर आत्मा या ब्रह्म 
कैवरू द्ष्टा या साक्षी रूपी पक्षी के समान है | जीब और ब्रह्म दोनों एक 
दरोर में अम्धकार और प्रकाह की तरह रहते हैं। जीव और ब्रह्म में व्यावहारिक 
दृष्टि से उपनिषदों में अन्तर किया गया है । पारमार्थिक दृष्टि से दोनों मे अद्वैत 
है । दोनो के एकाकार के विषय में मुण्डक मे कहा है---प्रणव धनुष है, आत्मा बाण 
है और ब्रह्म लक्ष्य है। अप्रमत्तता पूर्वक बाण चलाना चाहिए । जो बेघन करने 
वाला है, वह बाण के समान हो जाता है, एवं लक्ष्य रूपी ब्रह्म के साथ एकाकार हो 
जाता है? । इसी प्रकार प्रष्नोपनिषद्‌ में कहा है कि वह सर्वोपरि अक्षर आत्मा में 
विलीन हो जाता है? । वह सर्वज्ञ और सर्वात्मा हो जाता है. । इन उद्धरणों में 
जीवात्मा और ब्रह्म में तादात्य्य होना बवलाया गया हैं । डा० राधाकृष्णन्‌ ने 
भारतीय दर्शन” में इसका विस्तृत उल्लेख किया है । 

मुक्तावस्था में अविद्या के क्षय हो जाने से जीवात्मा यथार्थ स्वरूप-लाभ 
कर लेता है । उपनिषदो में कहा गया है कि जिस प्रकार नदी समुद्र में सिलकर 
समुद्राकार हो जाती है अर्थात्‌ विलुप्त हो जाती है उसी प्रकार जीवात्मा ब्रह्म से 
मिलकर मोक्षावस्था में एकाकार हो जाता हे । ब्रह्म आनन्द स्वरूप है, इसलिए 
मोक्षावस्था भी उपनिषदो में आनन्दस्वरूप बतलाई गयी है । यही जीवात्मा की 
पूर्ण अभिव्यक्ति हैं । ब्रह्म के साथ एकाकार होकर मुक्तात्मा अपने को ससार का 
सृष्टा मानने लगता है। तैत्तिरीयोपनिषद्‌* में इसका अच्छा विवेत्नन किया गया 
है । याज्ञवल्क्य ऋषि ने सैत्रेयी को जीवात्मा और ब्रह्म के तादात्म्य को जल में 
घुले हुए नमक के सदृश् बतलाया हैं । इस प्रकार जिस आत्मस्वरूप का क्षत्रियों 
ने ब्राह्मण ऋषि मुनियो को उपदेश दिया, उपनिषदों मे उस बात्मतत्त्व के विषय 
में विविध विचार प्रकट किये गये हैं, जो आत्मस्वरूप चिन्तन के विकास का 
परिणाम है। 


मुण्डकोपनिषद्‌, ७४२५२, ३॥१४।१, ८।१४।१ 

वही, २।२।२ । सर्व एकोभवन्ति ।+--वही, ३।२।७ 

» प्रधनोपनिषद्‌, ४॥९ 

« स सर्वज्ञ: सर्वो भवति ।--वही, ४।१० 

भारतीय दर्शनः डा० राधाकृष्णन, भाग १, पु० २१७-२२२ 
(क) मुण्डकोपनिषद्‌, ३॥२।८ । (ख) प्रइनोपनिषद्‌, ६।५ 

« तैत्तिरीयोपनिषदु, ३ 

भारतीय दर्शान : डा० राधाकृष्णन, भाग १, पृ० २२० 
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भूमिका : भारतीय दर्शन में आत्म-सत्त्य : १३ 
(ड) बाशलिक निकायों में आत्मचिम्ततः 


वैचारिक समान ताओं और विषमताओ के आधार पर हम भारत के आत्म 
सम्बन्धी चिन्तन को मोटे तौर पर तीन वर्गों में विभाजित कर सकते हैं --- 


१. बह त-बेबान्त तथा साँख्य : इस दाशनिक निकाय के दाश निको के अनुसार 
आत्म-ठत्त्व (ब्रह्म, आत्मा, पुरुष) मूलतः निगण और निष्क्रिय है । उसमे सुख- 
दुख आदि मनोदक्षाएँ अध्यस्त या कल्पित हैं। अद्वेत-वेदान्त के अनुसार तथा- 
कथित मानसिक अवस्थाएँ अन्त'करण का धर्म हैं, जब कि सांख्य के अनुसार 
वे बुद्धि की स्थितियां या अवस्थाए हैं। इन दार्शनिकों के अनुसार बन्धन और 
मोक्ष भी वास्तविक नही अपितु आभासमात्र है । 

२ स्याय-वैदोधिक ओर प्रभाकर-मोभांसक : इन दार्शनिकों के अनुसार आत्मा 
में इच्छा, राग द्वेष, सुख, दुःख, प्रयत्न और ज्ञान आत्मा के गुण माने जाते हैं । 
किन्तु मुक्तावस्था मे वे आत्मा में नही माने जाते हैं। इस वर्ग के दार्शनिकों ने 
चैतन्य को आत्मा का गुण माना है | लेकिन इसे आत्मा का स्वाभाविक गुण न 
मान कर आगन्तुक गुण कथित किया है । आत्मा को उन्होने एक ऐसा द्रव्य स्वी- 
कार किया हैं जो स्वरूपत अचेतन या जड़ होने के बावजूद चैतन्य को घारण 
करने की क्षमता रखता है । उनकी कल्पना है कि आत्मा का मन से, मन का 
इन्द्रिय से, इन्द्रिय का विषयों से सयोग होने पर शञानया अनुभव उसमे उत्पन्न 
होता है । इस प्रकार के सम्बन्ध के बिना ज्ञान या अनुभव की उत्पत्ति नही हो 
सकती । चूँकि मुक्तावस्था में आत्मा के मन और इन्द्रिया नही होती हैं । इसलिए 
उस अवस्था में उसको पदार्थों का ज्ञान भी नही होता । वास्तव में सब उसमें 
चैतन्य भी नही होता । 


३. जेनदर्शनका मत : जेन दर्शन का मत उकस दोनो मन्तब्यों का समन्धय 
करता प्रतीत होता है । ससारावस्था में आस्मा में सुख-दु.ख आदि बास्तविक रूप 
से बंधे रहते है। किन्तु मुक्तावस्था में स्वाभाविक ज्ञान, दर्शन, सुख भौर वीर्य 
जिसे अनन्त चतुष्टय कहते है, उसमे रहते है ओर कर्मजन्य सुखादि का अभाव 
हो जाता है। जैन दर्शन प्रकारान्तर से आत्मा में अद्वेत बेदान्त की भाति चेतना 
और अनन्द को आत्मा का स्वरूप मानता है । किन्तु अद्वेत बेदान्त में चेतना और 
आनन्द आत्मा के गुण नही माने जाते, वेदान्ती भात्मा को चैतन्य रूप एवं 
आनन्दरूप मानते हैं । 


१. (क) द्रष्ट्य--साक््ययारिका (ईषए्वरकृष्ण), का० ११, १७ एवं १९ 
(स) भारतोय दर्शन (भाग रे ), डा० राघाकृष्णन्‌ : पु० ४६९ से आगे । 


१४ : जैनदर्शंन में आत्म-विचार 


जैसा कि हमने कहा कि भारतीय दर्शन में आत्म-सम्बन्धी चिस्तन का सुत्र- 
पात उपनिषदों में हुआ किन्तु उपनिषद्रों का चिन्तन वकक्‍तव्यों के रूप में है, वहां 
आत्म-सम्बन्धी कथनों को तर्क द्वारा सिद्ध करने का प्रयत्न नहीं दिलाई पडता । 
ऐसा नही कि उपनिषद्कारों के मन में आत्म-तत्त्व को लेकर विमर्शामूलक प्रश्न 
नही उठते, किस्तु वे प्रइन भी प्राय. साकेतिक हैं, उन पर विष्द्‌ रूप मे तर्कॉनु- 
प्राणित विचारणा प्रायः उपलब्ध नहीं होती । उदाहरण के लिए बुह॒दारण्य- 
कोपनिषद्‌ मे कौतृहलू के साथ कहा गया है--विज्ञातारमरे केन विजानीयातू- 
अर्थात्‌ जो ज्ञाता है उसे किसके द्वारा जाना जाय ? इस प्रइन का समाधान सकेत 
रूप में भले ही हुआ हो, तक द्वारा पुष्ट रूप मे निरूपित नहीं हुआ हैं। इसके 
विपरोत बाद के दर्शन अपने आत्म-सम्बन्धी चिन्तन को प्रमाणों अथवा तर्कों द्वारा 
पुष्ट करने का प्रयत्न करते हैं । 

हतनी भूमिका के बाद हम आत्म-सम्बन्धी विभिन्‍न मतव्यों का अलग-अरूग 
दर्शनों के अनुसार वर्णन करेगे । अन्त में हम जैन दर्शन के एतद्‌ सम्बन्धी सम- 
न्‍वयकारी विचारों का विवरण देंगे । 
(च) वेदिक अथवा हिन्दू के दर्शन मे आत्म-चिन्तन: 

आत्म-तत्त्व के चिन्तन की जो धारा उपनिषदो में प्रवाहित हुई, उसका विकास 
वही समाप्त नहीं हुआ । कालक्रम से विकसित होने वाले विधिध वैदिक दर्धानों मे 
आत्म-तत्त्व चिन्तन का प्रधान (मूलभूत) विषय बन गया । उपनिषदुत्त रकालवर्ती 
दर्शनों ने आत्म-स्वरूप का स्वतन्त्र दृष्टि से गम्भोीरतापृर्वक चिन्तन किया और 
उस विषय में अपनी-अपनी घारणाएँ प्रस्तुत की । उपनिषदों में उपलब्ध आत्मा 
के विविध रूपो के परिणामस्वरूप हिन्दू-दर्शनो में आात्मा-सम्बन्धी विविध विचार- 
धाराओ का प्रतिपादन हो सका हैँ। सर्वदर्शनसप्रह, षड्दर्शनसमुच्चय आदि में 
प्राथीन आचार्यो ने न्‍्याय-वैशेषिक, साख्य-योग और पूर्व-मोभासा तथा उत्तर- 
मोमासा (बेदान्त) को वैदिक दर्शन कहा है । क्योंकि इन दर्शनों मे उपलब्ध 
दार्शनिक चिन्तन का प्रमुख आधार वेंद-वाडमय है । जैसा कि हम देखेंगे कि हिन्दू 
दर्शनों मे आत्मस्थरूप के विषय में सभय-्समय पर परिवर्तन होता रहा इसलिए 
उनमे एकरूपता नहीं हैं। इस दृष्टि से यह परम्परा बौद्ध परम्परा से समता 
रखती प्रतीत होती है । जैन घर्म-दर्शन में ऐसी बात नहीं है । वहा आगमकालीन 
साहित्य से लेकर आज तक उपलब्ध दार्शनिक साहित्य का आलोडन करने से 
प्रतीत होता हैँ कि आत्मवाद की जो मान्यता ऋषभदेव के सभय में थी वैसी हो 
आज भी हैँ। उसमें किसी प्रकार का परिवर्तन नही हुआ । वैदिक दर्शनों में 
आत्मा सम्बन्धी विविध विचारणाएं उपलब्ध होने के कारण प्रत्येक वैदिक पर- 
म्परा का अलग-अरूग उल्लेख करना आवध्यक है । 
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(क) व्याप-वंदो जिक : न्‍्याय-वैशेषिक दर्शन बस्तुवादी दर्शान है। इस परम्परा 
में आत्मा को शरीरादि से भिन्‍न एक स्थृतन्त्र द्रव्य माना गया है।'* इस दर्शन के 
चिल्तको ने आत्मा को स्वभाव से जडवबत्‌ बतलाया है| अन्य जड द्रव्यों से इस 
ब्रव्य में यह भेद किया गया है कि चैतन्य, जो आत्मा का स्वाभाविक नहीं आगन्तुक 
गुण है, की उत्पत्ति आत्मा में ही हो सकती है । इस तरह आत्मा को चैतन्य या 
ज्ञान का आधार माना गया है।) इस विषय में उनका तर्क है कि ज्ञानया 
चैतन्य की उत्पत्ति जात्मा का मत के साथ और मन का इन्द्रियो के साथ, और 
इन्द्रियो का विषय के साथ सन्निकर्ष या सयोग होने पर होती है अपने इस सिद्धान्त 
के कारण न्याय-वैशेषिक आत्मा को चैतन्य स्वरूप न कह कर चैतन्यवान्‌ कहना 
अभीष्ट समझते हैं । जैसा कि कहा जा चुका है मुक्तावस्था में हरी रादि का अभाव 
होने से उसे चैतन्य विहीन माना है। न्याय-वैद्यैधिक का यह सिद्धान्त अन्य भार- 
तीय दार्निको को सन्तुष्ट न कर सका, फंलत' उसे कडी आलोचना का विषय 
बनना पडा, जैसा कि हम आगे देखेंगे! उन्होने आत्मा को क्षेत्रज्ञ, निरन्वयी, 
शाश्वत, अविनाशोी, ब्यापक, ज्ञाता, द्रष्टा, कर्ता, पाप-पुण्य कर्मों का भोक्‍ता, 
प्रति शरीर भिन्‍न, अनेक और अपरिणामी बताया है | बुद्धि, सुख, दु.ख, इच्छा, 
द्वेष और प्रयत्न आत्मा के विशेष गुण तथा संख्यादि बताये गये है । 


(छ) बौद्ध दर्शन में आत्म-चिन्तन . 


बोद्ध दर्शन में आत्म-तत्व का सिद्धास्त अनित्यवाद या क्षणिकवाद के 
सिद्धान्त प्र आधारित है । बौद्ध दर्शन का मंतव्य है कि परिवर्तन या क्षणिकता 


१, न दरीरस्य चेतन्य “४ । परिशेषादात्मकर्यत्वात्‌ तेनात्मा समधिगम्यते । 
प्रशस्तदेव .--प्रशस्तपादभाष्यम्‌, पु० ४९-५० 

२ द्रृष्टव्य - डा० राधाक्षष्णन्‌ * भारतीय दर्शान (भाग २), पृ० १४८-४९ | 

३, (क)”” बुद्धभधादीना गुणानामाश्नयों वक्‍तव्यः।स एवात्मा | .... केशव 
जश्न, तक भाष्य, पु० १४८० 
(ख) शानाधिकरणमत्मा । तकसग्रह, पृ० १२ 

४ (क) इच्छाद्वंष ““'लिगम्‌ । न्यायसूत्र १।१।१० 
(ख) सुखदु खादिवैचिश्यात्‌ प्रतिशरीर॑भिन्‍न' । ....तस्य सामान्यगणा: 
सुखादय: प्र, बुद्धयादयो नव विद्ेषगुणा. । केशवमिश्र : तर्कभाष्य, पु० 
१९० 
(ग) विभवान्यहानाकाशस्तथा आत्मा। महषि कणाद : बे० सू०,७१।२२ 
(घ) स च सर्वत्र कार्योपलम्भाद्‌ विभुः। परममहतृपरिमाणवानित्यर्थ: । विभु- 
त्वाज्च नित्योध्सो व्योमवत्‌ । केशव सिश्र : तर्क भाष्य, पृ० १४९ 
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ही यथार्थसत्‌ है। क्षणिकवाद के सिद्धान्त का प्रतिपादन भी उन्होंने अपने 
प्रसिद्ध कारण-कार्य सिद्धान्त प्रतीत्यसमुत्पाद के द्वारा सिद्ध किया है । क्षणिकवाद 
सिद्धान्त के अनुसार प्रत्येक वस्तु का अस्तित्व क्षणिक है, कोई भी वस्तु दो 
क्षणो तक विद्यमान नही रहती है। अतः कोई भी वस्तु स्थायो नही है । क्षणिक- 
वाद सिद्धान्त के आधार पर बौद्ध दर्शन में आत्मा अनित्य ही मही बल्कि 
क्षणिक माना गया है । इसलिए बौद्धो का आत्मवाद सिद्धात्त 'अनात्मवाद' के 
नाम से प्रसिद्ध है। बौद्ध इस प्रकार की आत्मा में विश्वास मही करते थे जो 
स्थायी हो । उन्होने स्थायो तत्त्व को भ्रामक कहा था। शाइबत आत्मा में 
विद्वास करने वालो का मज़ाक करते हुए उन्होने कहा कि यह मान्यता कल्पित 
सुन्दर मारी के प्रति अनुराग रखने की तरह हास्यास्पद है। मस्तिष्क के विचारों 
ओर सवेदना के अतिरिक्त आत्मा नामक कोई पदार्थ नहीं है । उपनिषद्‌, वैदिक 
दर्शन और जैन दर्शन में मान्य भात्मा के विषय में भगवान्‌ बुद्ध चुप दिखलाई 
पढते हैं । दूसरे शब्दो में आत्म-तत्त्व सिद्धान्त की बोद्धों की व्याख्या यह प्रकट 
नही करती कि चैतन्य का आधारमृत कोई स्थायी भात्मा है । 

बौद्ध दर्शन में आत्मा-सम्बन्धी व्याख्या दो प्रकार से की गयी हैं | (१) 
पंचस्कन्घो के आधार पर और (२) नाम-रूप के आधार पर । इनका विस्तृत 
विवेचन अगले अध्याय में करेगे । बौद्ध दर्शन के अनत्त' को समझ लेने पर उनकी 
आत्मा-सम्बन्धी विचारणा या व्याख्या को सरलता से समझा समक्षाया जा 
सकता है । अनत्त की व्याख्या विनयपिटक के महावरग में आये हुए अनत्त- 
लब्खण सुत्त मे उपलब्ध है ।' वहाँ पर रूप, बेदना, सज्ञा, सस्कार और विज्ञान 
हन पंचस्कन्धो को अनत्त सिद्ध किया गया हैं । उन्हें ऐसा मानने में 
तर्क दिया गया है कि वे अनित्य एवं दुःख रूप हैं । पंचस्कन्धो को अनत्त कह 
कर बतलाया गया है कि इन स्कन्‍्धों से भिन्‍न कोई अन्य सूक्ष्म तत्त्व नहीं हैं 
जिसे आत्मा कहा जा सके । जिसे ज्ञान हो या जो निर्वाण प्राप्त करता हो ऐसे 
शाश्वत तत्त्व के विषय में पालि त्रिपिटक में कोई सकेत नही है। महावग्ग के 
अनत्तलक्खण सुत्त के अतिरिक्त अभिधम्मपिटक के कथावत्थु) में भी इसी 
प्रकार अनन्ता की व्याख्या की गयी है। आत्मा के ध्ाइवत स्वरूप के विषय में 
भगवान्‌ बुद्ध सर्वत्र मौन ही परिलक्षित होते हैं!* इस मौन से ऐसा प्रतीत 


१, विनयपिटक, १!८।२०-२३ 
२ अभिषम्म पिटक, ११।११२ 
३, दीघनिकाय, महावग्ग, २।१ 
४. मज्छिस निकाय मूलपण्णासक, ३५।३॥५-२४ 
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नहों होता है कि उनका अभिप्राय शाहबत आत्मा को स्वीकार करना है। उनके 
इस कथन का आधार इससे आगे आश्मा को बेदना धर्म बारा बतलछामा है । 
स्पष्ट है कि शादवत॒वाद में मान्य आत्मा को दुष्टि से बोद्ध दर्शन का चिस्तेन 
अनात्मवाद के नाम से प्रसिद्ध हुआ जिसमे क्षणिक स्वेदताओ से पृथक किसी 
नित्य आत्मा को सान्य नहीं किया गया है  । दीर्धनिकाय में सीलक्खन्धवर्ग 
के ब्रजालसुत और मज्क्षिमनिकाय के मूलपण्णासकसुत्त का अभिप्राय यही है 
कि आत्मा स्कन्‍्ध सघात से भिन्‍न नही है । 


जैसा कि हम देखेंगे कि बोद्ध दर्शन (पालि-त्रिपिटक) जैन दर्शन की 
भाँति इन्द्रिय, विषय, मन, विज्ञान, वेदना और तुष्णा, जो पुद्गल रूप है, 
उन्हें आत्मा नही मानता हैं। लेकिन जैन दर्शन से बोद्ध दर्शन इस भर्थ में 
भिन्‍न है कि वह इनसे भिन्‍न आत्मा की कल्पना ही नहीं करता है, जब कि 
(चैतन्य) दर्शन एक ऐसे आत्मतत्व की कल्पना करता है, जो उपयोग स्वरूप 
तथा उत्पाद, व्यय और घ्रोग्य रूप द्रव्य हे । 


हीनयान बौद्ध दर्शन में वसुबन्धु ने स्पष्ट कहा है कि पचस्कन्धों को छोड़ 
कर आत्मा नामक कोई तत्व नहीं हे । 

महायान दर्शन में भी स्वप्रवाहु को आत्मा कहा है और नित्य आत्मा के 
होने का निषेध किया गया है | दिहनाग जैसे आचार्यों* ने आत्मा और अनात्मा 
को सज्ञा मात्र कह कर उनकी पारमाधथिक सता न होने का उल्लेख किया है । 
महायानदर्शन में अनात्मवाद या नैरात्म्यवाद का अभिप्राय, आत्मा का उच्छेद 
नहीं है। इस कथन को पुष्टि महायानसूत्र* और लंकावतार* मे आाये हुए 
प्रसंगो से हो जाती हैं। फिर भी वे आत्मा को शाइवत न मान कर दारीर धटक 
घातुओं का समुज्चय कहते हैं । नागार्जुन ने तत्त्वमान्न को सत्‌, असतू, उमय और 





- मज्झिसनिकाय ११२८। ३४ 
» भज्झ्िमनिकाय ,उपरिपण्णासक, २।२।१-६ 
« कुन्दकुन्द : समयसार, ३९-५५ 
, नात्मास्त्रि स्कन्धमात्र तु कर्मदलेभिससकृतम्‌ । अभिधर्मकोश, ३।१८ 
« (की प्रज्ञापारमिता, पिण्डार्थ ५० 
(ख) लंकावतार सूत्र, १०१४२९ 
६. महायानसूत्र, १० १०३ 
७. लंकावतार, २।९९, २।६ 
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१८ : जेनदर्शन में आत्म-विचार 


अनुभयात्मक कोटियो से विनिर्मुक्त कह कर" स्पष्ट कहा कि बौद्ध मत न आत्म- 
वादी है और न अनात्मवादी है' । स्पष्ट है कि घातु और स्कल्ध का समष्टि रूप 
हो आत्मा है। धाहुओ के सघात से भिन्‍न आत्मा की परमार्थ सत्ता नहीं है । 
आत्मदृष्टि का उच्छेद करना चाहिए। यह कथन करने के कारण महायानवादी 
पुद्गलनैरात्म्यवादी कहलाने लंगे। इसी प्रकार से समस्त घर्मों को अनुत्पन्न 
बतलाने से' वे धर्म नेरात्मवादी के रूप में प्रसिद्ध हुए। बौद्ध दर्शत में आत्मविज्ञान 
की कल्पना आत्मवादियों के आत्मा के समान ही है जिसका विस्तृत विवेबन 
अगले अध्याय मे करेंगे । 
प्रज्ञापारमिता) की व्याख्या करते हुए स्व के प्रवाह को आत्मा कहा है । 
उसी में रूपादि को आत्मरूप कह कर आत्मा के स्थिर तत्त्व होने का निषेध 
किया गया है । 
(ज) जेनदर्शन में आत्म-तत्त्व विचार 
जैन दर्शन में आत्मा का विवेचन तत्व” विचार के रूप में आरम्भ होता 
है । जैन दर्शन में सात तत्त्व माने गये हैँ, जिसमे प्रथम जीव या आत्मा है तथा 
अन्य छ अजीव या जड है। उन सभी का महत्त्व जीव के कारण है । ये सात 
तत्त्व इस प्रकार है*--(१) जीव, (२) अजीव, (३) आसत्रव, (४) बन्ध, (५) 
संवर, (६) निर्जरा, और (७) मोक्ष । सक्षेप में तत्त्व दो प्रकार के हैं, जीव 
और अजीब, क्योकि सात तत्त्वों में जीव और अजीब दो ही प्रधान है, शोष 
तत्त्व जीव और अजीब के ही पर्याय है" । जीव और अजीव को सम्बद्ध करने 





१. माध्यमिक कारिका, १७।२० 
२. वही, १८।६ 
रे. अहिताहुमानत्वेन स्व सन्‍्तान एवात्मा । प्रज्ञापारमिता टीका, पु० १४ 
४ आरत्मेति न स्थान्तव्यम्‌ । वही, पु० १८ 
५, (क) तस्य भावस्तत्वम्‌ । सर्वार्थतिद्धि, १२, पृ० ८ 
(व) तत्त्व सललाक्षणिक सन्मात्र वा यत. स्वत. सिद्धम्‌ । 
तस्मादनादिनिधनं॑_ सस्‍्वसहाय निर्विकल्पकम्‌ ।। ““ “““पंचाध्यायी, 
पूर्वां, का० ८ हु 
६, तत्त्वार्थसुत्र, १।४ 
७, प्रवचनसार, २॥३५ 
८, समयसार, आत्मख्याति टीका, गा० १३, कलश ३१ 
९ जीवाजीवो हि धर्मिणो तद्धर्मास्त्वाल्वादय इति ।'“'तल्वार्थललोकबातिक : 


१४४८, पृ० १५६ 


भूमिका : भारतीय दर्शन में आत्म-तत्व : १९ 


बाले आखव ओर वम्ध हैं तथा उन्हें पृथक््‌्‌ करने वाले संबर जौर निर्जरा हैं। 
मोक्ष जीव की स्वतन्त्र अवस्था का नाम हैं । इस प्रकार जीव या आत्मन्सस्‍्य 
सर्वाधिक महत्वपूर्ण है। पृज्यपादाचार्य ने इष्टोपदेश में कहा है कि जीव पुदूगल 
से भिन्‍न है और पुदूगल जीव से मिन्‍न है। यही तस्व है, इसके अतिरिक्त 
जो कुछ भी कहा जाता है वह सब इसी का ही विस्तार है । 

अमृतचन्द्र आचार्य ने समयसार की आत्मस्याति टीका में कहा है, “शुद्ध 
नय की अपेक्षा (दो तत्त्व मी नही है) एक मात्र आत्मज्योति ही चमकती है, 
जो इन भव तस्वों में धर्मोच्पेण अनुगत होते हुए भी अपने एकत्व को नहीं 
छोडती है” [ 

अजोब तत्व : जड़ या चैतन्य गुण से रहित तथा सुख-दुःख की अनुभूति से 
विहीन तत्त्व अजीव कहलाता है । पुदूगल, धर्म, अधमं, भाकाश और काल ये 
अजीव के पाँच भेद हैं । 

जशीवतत्वय . जो तत्व चेतन स्वरूप है, श्ञानवान्‌ है, सभी को जानता, 
देखता है और सुख-दु.ख का अनुभव करता है, उसे जीव कहते हैं ।/ 

स्वामी कालिकेय ने जीव-तत्त्व का महत्त्व बतछाते हुए कहा है कि जीव ही 
उत्तम गुणो का धाम है, सब द्वव्यो में उत्तम द्रव्य है और सब तत्त्वों में परम 
सस्‍्व है । 

परमात्मप्रकाश टीका में कहा है “नव पदार्थों में शुद्ध जीवास्तिकाय, निज 
शुद्ध द्रव्य, निज शुद्ध जोव-तत्त्व, निज छुद्ध जीव-पदार्थ जो आप छुद्धात्मा है, वही 
उपादेय है, अन्य सब त्यागने योग्य है ।* 

जैनदर्शन में अबिनाशी, अनन्त सुख ही उपादेय है जो मोक्ष में प्राप्त 
होता हैँ । मोक्ष की प्राप्ति सवर और निर्जशा से होती है । संबर और निर्जरा 
का कारण रत्लत्रयस्वरूप आत्मा है ।* 





इष्टोपदेश, एलोक ५० 

समयसार . आत्मस्याति टीका, कलश ७ 

, पंचास्तिकायसार, १२४-२५ 

द्रब्यसंग्रह, ९५ 

पंचास्तिकायसार, १२२ 

« कालिकेयानुप्रेक्षा, २०४ 

, परमात्मप्रकाश, १७, पुृ० १४ 
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२० : जैन दर्शन में आर्म-विदार 


उपयुक्त विवेचन से स्पष्ट है कि जैन दर्शन में आत्म-्तत््व अमुल तथा 
उपादेय है । 
(झ) जैन दर्शन में आत्मा की अवधारणा और अन्य दर्शनों से भेद 

आत्मा की अवधारणा जैनदर्शन में प्रमुख एवं मौलिक है। इस दर्शन में 
बणित सात तत्त्वो, नव पदार्थों और छ. द्रग्यो में आत्म तत्त्व ही चंतम्यस्थरूप 
है' । उमास्वामी ने आत्मा को उपयोगस्वरूप कहा है । इसी प्रकार सर्वार्थ- 
सिद्धि? में पृज्यपादाचार्य, द्व्यसंग्रहँ मे मेमि बन्द्राचार्य ने आत्मा को चैतन्य- 
स्वरूप कहा है । उपयोग चैतन्य का हो अन्वयी परिणाम है । चैतन्य आत्मा का 
ऐसा लक्षण है जो उसे अन्य पुद्गलादि अजीब द्व्यों से व्यावृत करता है" । 

आत्मा के लिए जैन दर्षान में अनेक नाम प्रयक्त होते हैं, उनमें से जीव भी 
एक हैं। यद्यपि जो जन्म-मरण करे बहु जीव कहलाता है और आत्मा शब्द से 
मुक्त आत्मा का बोध होता है । लेकिन जैन दर्शन मे जीव और आत्मा एक ही 
तस्व के दो नाम हूँ । इनमें कोई मेद नहों है । 

दस प्राणों से जीने वाला जीव कहलाता है, जैन दर्दान में स्पर्शनादि पाँच 
इन्द्रियाँ, मन, वचन, काय ये तोन बल, दवासोच्छक्ास और आयु दस हृव्य- 
प्राण है, जो पृद्गलात्मक माने गये है? । एक जीव के कम से कम चार प्राण-- 
स्पर्दोन्द्रिय, काय-बल, उच्छृवास और भायु होते हैं । इन प्राणों से जो जीता 
है, जियेगा और पहले जोता था, वह जीव कहलाता है । कुन्दकुन्वाचार्य के इस 
जीव के सामान्य लक्षण का सभी आचार्यों ने अनुकरण किया है । 


१. (क) पंचास्तिकायसार, १०९ । (ल) प्रवलनसार, २।३५ 
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भूमिका : भारतोन दर्शंत में आभ्मनसत्त : २१ 


अकलंकदेव ने तत्वाथंबातिक में लिखा कि सिद्धों के स्वर्धनादि दस द्रब्य 
प्राण नहीं होते किलसु सिद्ध होने के पहले इन प्राणों से वे जीवित रहते थे, इस- 
लिए औपचारिक रूप से ख्िद्ध भी जोव ही हैं। वूसरी बात यह है कि द्रध्य 
प्राण के अतिरिक्त भाव प्राण भी होते हैं । ये भाव प्राण जीब से अभिन्‍न होते 
है तथा आभ्यन्तर और अविनाशी होते हैं। भाव प्राणों को छुद्ध प्राण भी कहते 
हैं। द्रण्य प्राणों से जो त्रिकाल में जीवित रहे, केवल यही जीव का लक्षण नहीं 
है । द्रष्य प्राण तो विनाशशोर हैं । अतः जो द्रष्य और भाव प्राणों से त्रिकाल 
में जीवित रहे, उसे जीव कहते हैं ।* शिद्धों के चैतम्यरूप भाव प्राण होते हैं । 
इसी कारण से सिद्ध जीव कहलाते हैं ।* इस प्रकार सिद्ध है कि जीव और 
आत्मा एक हो तरव के सूचक हैं । 

कुन्दकुन्दाचार्य ने पंचास्तिकाय में आत्मा का विचार करते हुए कहा है, 
“आत्मा जोव है, चैतन्य है, उपयोग वाला है, अपने किये गये कर्मों का 
स्वामी है, पृण्य-पाप कर्मों का कर्ता एवं उन कर्म फलों का भोक्‍ता, शरीर परि- 
माण, अमूरतिक और कर्म-संयुक्त है ४”? भावपाहुड में उपर्युक्त विज्लेषणों के अति- 
रिक्त आत्मा को अनादि निधन भी बतलाया है।' इन विशेषणों का विवेखन 
विस्तृत रूप से आत्म-स्वकूप विमर्श में करेंगे। कुम्दकुल्दाचार्य के उत्तरवर्ती सभी 
आचारयों ने आत्मा के इस स्वरूप का अनुकरण किया है ! 

आत्मा परद्य है: जैस दर्शन में आत्मा-स्वतः सिद्ध अनादि, अनन्त, अमूर्तिक, 
अविनाशी और असरुयात (अखण्ड) प्रदेशी द्रव्य माना गया है ।' तत्त्वाधंसूत्र में 
द्रव्य के दो लक्षण उपलब्ध होते हैं । इसमें द्रब्य को सत्‌-स्वरूप कह कर सत्‌ को 
उत्पादव्यय धोव्य-स्वरूप कहा है। द्रव्य का यह लक्षण आत्मा में पाया जाता 
है। कुन्दकुन्दाचार्य ने कहा है कि आत्मा की पूर्वपर्याय का विनाश होता है 
और उत्तरपर्याय की उत्पत्ति होती है, किन्तु द्रव्य-दुष्टि से जो पूरव॑पर्याय में 


१. पचसग्रह (प्राकृत), १॥४५ । 
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२२ : जेनदशैन में आत्म-विचार 


था, वही उत्तर पर्याय में रहता है ।' इस प्रकार पूर्व और उत्तर पर्याय में रहने 
वाला परिणाप्ती नित्य द्रव्य है। यद्यपि अन्य भारतीय दार्शनिक भी आत्मा को 
लित्य द्रव्य मानते हैं लेकिन वे उसे अपरिणामी मानते हैं । द्रव्य के दूसरे लक्षण 
के अनुसार द्रव्य में गुण और पर्यायें होती हैं । आत्म-तत्त्व में भी द्रब्य का यह 
लक्षण मौजूद रहता है । गुण द्रव्य के जाभित होते हैं । भात्मा मे साभान्य और 
विशेष दोनो प्रकार के गुण मौजूद रहते हैं ।? विशेष गुण को असाधारण या 
अनुजीवी गुण भी कहते है । ज्ञान, दर्शन, सुख, बीय॑, चेतनत्व और अमूर्तत्त्व ये 
छः गृण जैन दार्शनिको ने आत्मा के विशेष गृण माने है । अस्तित्व, वस्तुत्य, 
द्रव्यत्व, प्रमेयत्व, अगुरुलधुर्व, चेतनत्व, प्रदेशत्व और अमूर्तत्व ये जाठ आत्मों 
के सामान्य गुण माने जाते हैं ।* जैन-सिद्धान्त में द्रब्य मे अनन्त गुण विद्यमान 
रहते हैं । अमृतचन्द्र आचार्य ने समयसार की आत्मख्याति टीका में आत्मा में 
रहने वाले अनन्त गुणों में से सेतालिस शक्तियों का उल्लेख किया है।* यहाँ 
पर उनका देना सम्भब नही है । 


हसी प्रकार पद्यनस्दि ने पंचविद्ञातिका से* आत्मा मे रहने बाले सूक्ष्म- 
महान्‌ आदि परस्पर विरुद्ध प्रतोत होने वाले अनेक धर्मों के होने का उल्लेख 
किया है। अन्य द्रव्यों की भाँति आत्म द्रव्य में भी स्वभाव और विभाव दोनो 
प्रकार को पर्यायें पाई जातो हैं। आत्मा कभी स्वभावरूप से परिणमभन करता 
और कभी विभावरुप से। आत्मा के स्वभावरूप परिणमन करने से होने वाली 
पर्याये स्वमावपर्यायें कहलाती हैं । ये पर्यायें अत्यन्त सूक्ष और अगोचर होती 
हैं । सिद्धावस्था मे चरम शरीर से किचित्‌ न्‍्यून शरीराकार प्रदेश वाला होना-- 
यह आत्म-द्रव्य की स्वाभाविक द्रव्यपर्याय कहलाती है ।? अनन्तज्ञान, अनन्त- 


पचास्तिकाय, १७ 

तद्भावाव्ययं तिथथम्‌ ।--तत्त्वार्थ, ५।३९१ 

नयचक्र, गा० ११-१२ 

अ० क० भा० ; ० राजमह्ल, २।८ 

जीवस्यज्ञानदर्शन''"बट्‌ ।“*आलापपद्धति, २ 

कारतिकेयानुप्रेक्षा, टीका, गा० २४१ 

« समयसार, आत्मख्याति टीका : परिशिष्ट, पृ० ५५६ 

पचविशतिका, ८।१३ 

नयचक्र, गा० १८ 

« नयचक्र, (संपादक पं० कैलाशचन्द्र शास्त्री) परिक्षिष्ट, आलापपद्धति पु० २१२ 
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दर्शन, अनन्तमुख और अनस्तवीर्य को आत्मा की स्वभावगुण पर्याय कहा है ।" 
पुदुगलद्रव्य संयोग के कारण आत्मा की होने वाली पर्यायें विभावपयायें कह- 
छाती हैं ।' पुद्गलकर्म के संयोग से मनुष्य, नारकी, तियैच और देव गतियों में 
आत्म प्रदेशों का दारीराकार परिणमन होता आत्मा की विभाव पर्याय कहरूाती 
है ।* आत्म द्रव्य के स्वाभाविक गुणों में कम के संयोग से होने वाली विक्ृति को 
समाइल्‍लघवल आदि आचार्यों में आत्म-द्रव्य को विभावगुण पर्याय कहा है । 
मतिज्ञान, श्रुतज्ञान, अवधिज्ञान, मन' पर्याय ज्ञान, कुमतिज्ञान, कुअुतज्ञान और 
विभगज्ञान आत्म-द्रव्य के ज्ञानगुण की पर्यायें हैं। अतः भात्मा एक द्रव्य है, 
जिसमे गुण-पर्यायें उपलब्ध होती हैं । 


जैन दर्शन में आत्मा अस्तिकायद्रव्य माना गया हैं । जैन दार्शनिक अन्य 
दार्शनिकों की तरह आत्मा को निरवयव न मान कर सावयव भी मानते हैं । 
इन्ही अवयवो को प्रदेश' कहते हैं । उमास्वामी ने आत्मा को असख्यात प्रदेशी 
कहा है । अत. आत्मा असख्यात चेतन प्रदेशों की पिण्ड है । 


क्षात्मा अनेक हैं--जैन दर्शन में अनन्त आत्माओ की परिकल्पना कीगयी है । 
उमास्वामी ने तत्त्वार्थसृत्र में कहा है . जीवाएच' < । इस सूत्र के बहुवचनान्त होने 
से भी यही सिद्ध होता है कि आत्माए अनेक हैं। सक्षेप में आत्माओ का वर्गी- 
करण दो भागो में किया गया है . ससारी और मुक्त" । कर्म-सयुक्तआत्मा को 
संसारी और कमंविहीन आत्मा को मुक्त कहते हैं। संसारी आत्मा के त्रस और 
स्थावर के भेद से उमास्वामी ने दो भेद किये है ”। तत्त्वार्थसृत्र की टौकाओं 


१. (क) स्वभावगुणव्यंजनपर्याया अनन्तचतुष्टयरूपा . जीवस्य ।--नयघक्र- 
आलापपद्धति (व) नयचक्र, गाथा २५ 

« वही, गाथा १९ 
« भआालापपद्धति 
नयचक्र, २३ 
« द्रब्यसग्रह २३ 
« वक्ष्यमाण लक्षण: परमाणु: त यावतिक्षेत्रे व्यवतिष्ठते स प्रदेश इति व्यवहियते। 
सर्वार्थसिद्धि : पूज्यपाद, ५॥८ 
तत््वार्थ, ५८, और भी द्रष्टव्य-द्रव्यसंग्रह०, गा० २५ 
तस्वार्थ, ५५३ । और भी देखें इसकी टीकाए 

९, वही, २।१० 
१०. बही : २११२ 
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से ज्ञात होता है कि ससारीआत्मा के ये भेद नाम कर्म' के आधार पर किये 
गये हैं। अर्थात्‌ जिन आत्माओ को जस नाम कर्म का उदय होता है उन्हें तर 
कौर जितको स्थावर नाम कर्म का उदय होता है, उन्हें स्थावर आत्मा 
कहते है!। स्थावर आत्मा के पांच भेद हैं: पृथिवी, जल, तेज, वायु 
जोर वनस्पत्ति | त्रस आत्माओं का बर्गीफरण अनेक प्रकार से किया गया है । 
संक्षेप में तत्त्वार्थमूश्रकार* ने सज्ञी और असली थे दो भेद किये हैं। इसी प्रकार 
इन्द्रियो की अपेक्षा दो इन्द्रिय, तीन हन्द्रिय, चतुरेंद्रिय और पंचेन्द्रिय ये पांच भेद 
उम्रास्वामी ने इसी ग्रन्थ में किये हैं? । मुक्तात्माओं के सामान्य की अपेक्षा कोई 
भेद नहीं हैं । 


(ञु) जेन और अन्य भारतीय दर्शानो में आत्मा-विषयक भेद : 

जैन धर्म-दर्शन के आत्मवाद की अन्य भारतीय दर्शनों मे मान्य आत्मवाद से 
तुलना करने पर अनेक सम्मुनताएँ-असमानताएँ परिलक्षित होती हैं 

(१) पहली बात यह है कि जैन धर्म-दर्शन में आत्मवाद की मान्यता जैसी 
प्रारम्भ से थी, वैसी आज भी है । उसमें किसी प्रकार का परिवर्तन नही हुआ 
हैं, किन्तु हिन्दू ओर बौद्ध परम्परा में आत्म-स्वरूप के विषय मे समय-समय पर 
परिवतंन होता रहता है । 

(२) दूसरा प्रमुख अन्तर यह है कि हिन्दू और बौद्ध दर्शन में एकान्स-दृष्टि 
से आत्मा का विवेचन हुआ, किन्तु जैन दर्शन में आत्मा का विचार अनेकान्त- 
दृष्टि से किया गया है । 

जेन ओर बोद्ध दर्शन-सम्मत आत्मा में भेद : (१) जैन और बौद्ध दोनो 
दर्शनो में चार्वाक़र समस्त शरीरासत्मवाद का निराकरण किया गया है । 

(२) जैन दर्शन आत्मवादी दर्शन और बौ< दर्शन अनात्मवादी दर्शन 
कहलाता है | 

(२) जैनदर्शन में आत्मा का भावात्मकप्रत्यय उपलब्ध होता है, कितु बौद्ध 
दर्शन में आत्मा वस्तु सत्य न होकर काल्पनिक है । 


(४) बौद्ध दर्शन में रूप, वेदना, संज्ञा, सस्कार और विज्ञान इन पाल 
क्षणिक स्कन्‍्धों के अतिरिक्त नित्यआत्मा नाम की कोई चोज नही है, किन्तु 


सर्वार्थसिद्धि : पृज्यपाद, २।१२, १० १७१ 
तत्त्वार्थ, २११ 

बही, २११ ३-१४ 

भारतीय तत्त्वविद्या, पृ० ८० 
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जैन दर्शान में रूपादि को पुवदुगरू कह कर इमसे सिन्‍न जैतन्यस्वरूप विकाल- 
वर्ती आत्मा की कल्पना की गयी है । हे 

(५) संक्षेप में बोद्ध दर्शन में आत्मा क्षणिक ओर "ख्पादि पंजह्कन्मरूप 
था चेतना का प्रवाहमात्र है। जैन दर्शन में आत्मा को द्रव्प को अपेक्षा अपरिवर्तव- 
झीछ और पर्याय की अपेक्षा परिवर्तनक्षील है । 

(६) क्षणिक आत्मा का प्रतिपादन करके भी बौद्धदर्शन में जैन दर्शत की 
भांति कर्मवाद, पुनर्जन्मवाद ओर निर्वाण का विवेजन किया गया है । 

जैन और वैदिक दर्शान मे आत्म-विषयक भेद : वैदिक दर्शनों में अछूम- 
अलग दर्शन-परम्परा में आत्मा की अवधारणा अलग-अलग है। अतः जैन 
दर्शान सम्मत आत्मा के साथ अलग-अलग तुलना करना अनियायं हैं। 


जेन सम्मत आत्मा की न्याय-वेशेषिक आत्मा के साथ तुलना : जैन 
दर्शन और न्याय-वैधशेषिक दर्शन दोनों आध्यात्मिक दर्शन हैं। दोनों मत के 
दार्शनिक आत्मा को दारीर, इन्द्रिय, मन आदि भौतिक द्रव्यो से भिन्‍न एक 
अभौतिक द्रव्य मानते हैं। दोनों परम्पराओं के चिल्तकों से चार्वाक और बौद्ध 
अनात्मबाद की समीक्षा करके आत्मवाद को प्रतिष्ठा की है । उपर्युक्त दोनों 
परम्पराओं प्रें मौलिक अन्तर निम्नाकित है : 


१ न्याय-वैशेषिक दर्शन में आत्मा चैतन्यवान्‌ माना गया है, किस्तु जैन 
दर्शन में वह चैतन्यस्वरूप माना गया है। न्याय-वैशेषिक दार्शनिक चैतन्य को 
आत्मा का आगन्तुक गुण मानते हैं, और जैन दार्शनिक चैतन्य को आत्मा का 
यथार्थ गुण स्वभाव मानते हैं । 


२ सुषुप्ति और मोक्ष अवस्था में न्‍्याय-वैद्षेषिक आत्मा को जड रूप मानते 
हैं, कितु जैन दार्गणनिक अजडरूप मानते हैं । 

३. न्‍्याय-बैशेषिकचितक आत्मा को अपरिणामी मानते हैं कितु जैन दार्श- 
निक आत्मा को कथचितु परिणामी मानते हैं । 


४. न्‍्याय-वैज्ञेषिक और ज॑न दार्शनिक इस बात में सहमत हैं कि आत्मा 
नित्य है, किन्तु न्‍्याय-वैद्योषिक इसे कृटस्थ नित्य मानते हैं और जैन द्रव्य की 
दृष्टि से नित्य एवं पर्याय की अपेक्षा अनित्य मानते हैं ! 


है, अगप्रच्युतानुत्पन्नस्थिरैक रूप नित्यम्‌ ।--स्याद्वाद्‌ मंजरी, का० ५, पु० १९ 

२. तद्भावाब्ययं नित्यम्‌ । तत्त्वार्थ, ५।३० 

३. बुद्धयादयोष्ष्टावात्म मसात्र"“नित्या अनित्याइव। नित्या ईश्वरस्थ"” । 
--तकंसग्रह . अन्नमभट्ट, अवशिष्ट गुण निरूपण 
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५. दोनों सम्प्रदाय के दार्शनिक यह मानते हैं कि आत्मा अनेक गुणों और 
धर्मों का आश्रयरूप है । लेकिन दोनों में मौलिक अन्तर भी है। जैनाभिमत 
आत्मा अनन्त दर्शन, अनन्त ज्ञान, अनन्त बोर्य और अनन्त सुख-रूप है, जब कि 
न्याय वैद्ेषिक ज्ञान, सुख, दु ख इच्छा, हेष, प्रयत्न, धर्म, अधर्म और सस्कार को 
आत्मा के विशेष गुण मानता है। न्याय-वैशेषिक मत में इन गुणों का मोक्ष में 
विनाद्ष हो जाता है क्योकि उन्होंने जीवात्मा को अनित्य माना हैं। जैन मतानु- 
सार आत्मा के स्वाभाविक गुणों का विनाझ मोक्ष मे नहीं होता है । न्याय-वैशे- 
षिक ने जैन मुक्तात्मा की तरह ईश्वर के ज्ञान, इच्छा और प्रयत्न को नित्य 
मानते हैं । 

६. दोनो दार्शनिक आत्मा को अनेक और प्रतिशरीर भिन्न, कर्ता एवं 
भोक्‍ता मानते हैं । 

७. जेन दर्दान में आत्मा क्वरोीर प्रमाण है और न्याय-वैश्ेषिक दर्शन में 
व्यापक है । 

८, स्याय-वैशेषिक आत्मा के गुणो को आत्मा से भिन्‍न मानते हैं, कितु 
जैन दार्शनिक अभिन्न मानते है । 


९ न्याय-वैशेषिक दार्शनिक आत्मा को अमूर्तिक मानते है, कितु जैन दार्श- 
निक फर्मसम्बद्ध आत्मा को मूरतिक मानते हैं । 

१० जैन और न्याय वैशेषिक दोनो आत्मा के पुनर्जन्म को मानते है । जैन 
दार्शनिक मानते हैं कि आत्मा मृत्यु के बाद तीन समय के अन्दर एक या दो 
समय तक अनाहारक रह कर जन्म ले लेता है । न्‍्याय-वैशेषिक भात्मा विभु होने 
के कारण आत्मा का स्थानान्तर नही मानते हैं। उन्होने पुनर्जन्म की समस्या 
नित्य, अणु रूप प्रत्येक शरीर मे भिन्‍न मन की कल्पना करके की है | यही मन 
एक शरीर से दूसरे शरीर में चला जाता है, यही आत्मा का पुनर्जन्म कहलाता है । 

सांख्ययोग की आत्मा के साथ तुलना : जैन दर्शनाभिमत आत्मस्वरूप 
विमर्श की साख्य-योग दर्शन में विवेचित आत्मा के स्वरूप की तुलना करने पर 
अनेक समताएँ एवं विषमताएँ परिलक्षित होती हैं, जो निम्नाकित हैं--- 

१. सांख्य-दर्शन में आत्मा के लिए पुरुष! शब्द प्रसिद्ध है जब कि जैन 
दर्शन में जोव और आत्मा दोनों शब्दों का प्रयोग परिलक्षित होता है । 

२. दोनो दर्शनों में आत्मा की अजीव' या प्रकृति से भिन्‍न सत्ता स्वीकार 
की गयी है । 


१. समयसार : कुन्दकुन्दाचार्य, गा० ३०८ 


भूमिका : भारतीय दर्शन में आत्म-तत्त्व : २७ 


३. जैन एवं साख्य-योग दार्शनिकों ने आत्मा को चैतन्यस्वरूप माना है । 
दोनों दार्शनिक परम्पराएँ इस बात से सहमत हैं कि चैतन्य आत्मा का आगन्तुक 
गुण नहीं है जैसा कि न्याय वैद्येषिक मानते हैं। चैतन्य आत्मा का वास्तविक 
गुण है और यह आत्मा की समस्त अवस्थाओं में मौजूद रहता है । 

४ सांख्यीय आत्मा जैन दर्शन की आत्मा के साथ इस बात भें भी समा- 
नता रखती है कि यह अनादि है । 

७५, दोनो दर्शन में न्‍्याय-वैशेषिक की तरह अन्त आत्माएँ मानी गयी 
हैं । अत. दोनों दर्शन बहुजीववादी हैं । 

६. साख्य-दर्शन का पुरुष अपरिणामी तथा अपरिवर्तनशीरू है, लेकिन जैन 
दर्शन आत्मा द्रव्य दृष्टि से अपरिणामी और पर्याय दृष्टि से परिणामी है । 

७ सांख्यों का पुरुष नित्य कूटस्थ है, लेकिन जैनों की आत्मा द्रव्य दृष्टि 
से नित्य और पर्याय की दृष्टि से अनित्य है। 

८ साख्य दार्शनिकों की तरह जैन दाशंनिक भी मानते है कि आत्मा 
कार्य-कारण की श्वृंखला से परे है। आत्मा न किसी का कार्य है और न किसी 
का कारण है' । 

९ साख्य और जैन दर्शन मे महत्वपूर्ण अन्तर यह है कि साख्य मत में 
ज्ञान पुरुष का गण या स्वभाव नही माना गया है। ईद्वरक्ृष्ण ने ज्ञान को 
बुद्धि का, जो प्रकृति का परिणाम है, गुण कहा है । इसके विपरीत जैन दार्शनिक 
आत्मा को ज्ञानस्वरूप मानते हैं । 

१०. साक्ष्य पुरुष को निस्‍्त्रैगुण्य तथा असग मानते हैं, लेकिन जैन दर्शान 
में संसारी आत्मा को कम सहित ओऔर मोक्ष में साक््य की तरह सत्व, रजस्‌ 
ओऔर तमस्‌ गुण रूप समस्त कर्मो से रहित बतलाई गयी है । 

११ साखझूय पुरुष को अपरिणामों और निष्क्रिय मानता है, लेकिन जैन 
आत्मा को परिणामी और सक्रिय मानते है । 

१२, सांख्य-दर्शन में आत्मा राग-हष और सुख-दुःख से रहित माला गया 
है, लेकिन जैन दर्दान में संसारी आत्मा का राभी-द्व षी और सुली-दुःखी होने की 
परिकल्पना की गयी है. और निएचयनय को अपेक्षा साश््य दर्शन की तरह राग- 
हैं षघादि से रहित माना गया है ।* 





१. समयसार, गा० ३१० 
२. दुक्‍्लु वि सुबखु वि बहु-विहृठ जीवहूं कम्मु जगेइ ।---परमात्मप्रकाश, १।६४ 
३. समयसार, गाया ५१; मोक्षपाहुड़, गा० ५१ 


२८ : जेल़दशं न में आत्म-विचार 


१३. जैन दर्शन में भात्मा को निष्चम नय की अपेक्षा सालहूयीय पुरुष की 
दरह पाप-पृष्य से रहित साना गया है । 


१४, सांख्य ज्ञान, धर्म, वेराग्य ओर ऐश्वर्य जैसे गुण पुरुष के न मानकर 
प्रकृति के मानता है लेकिन जैन दार्शनिक आत्मा को ज्ञान, दर्शन, सुख और वीर्य- 
स्वरूप मानता है | 

१५, सारूय पुरुष को न्याय-वैशेषिको को तरह व्यापक मानता है लेकिन 
जैन देह परिमाण मानते हैं । 


१६, साख्य-दर्दान में पुदष को निलिप्त कह कर उल्लेख किया गया है कि 
प्रकृति ही बन्धन मे पड़तो है और उसी को मोक्ष होता है । लेकिन जैन दर्शन 
में आत्मा को ही बध, मोक्ष होने का उल्लेख किया गया है । 


१७. साख्य आत्मा निगुणी मानता है, लेकिन जैन शआआत्मा को सगुणी 
मानता है । 


१८ जैन दर्शन में आत्मा में परमात्मा होने की शक्ति निहित होने का 
कथन किया गया, लेकिन सारूय पुरुष मे इस प्रकार को शक्ति का उल्लेख 
नही हैं । 

१९, जैन दर्शन की तरह साख्य भी पुनर्जन्म मानता है लेकिन जैन दर्शन 
की तरह साख्य यह नही मानता है कि पुरुष का पुनर्जन्म होता है, क्योकि 
व्यापक होने के कारण उसका स्थान परिवर्तन होना असम्भव है । अत लिंग 
ध्रीर या सूक्ष्म शरीर का ही पुनर्जन्म होना सांख्य मानते हैं, लेकिन जैन 
दार्दानिक आत्मा का ही पुनर्जन्म मानते हूँ । 


२०. जैन दर्शन को तरह सारुय दार्शनिक भो मानता है कि भेद विज्ञान 
से कैवल्य की प्राप्ति हो सकती है । 


२१. साझ्य दर्शन में बतलाया गया है कि मुक्‍्तावस्था में आत्मा शुद्ध 
चैतन्य रूप और समस्त दु.खो से रहित हो जाती है, लेकिन जन दरह्डन में 
मुक्तावस्था में आत्मा केवल दु'खो से रहिल नहीं होतो बल्कि आनन्‍्दादि से युक्त 
भी होतो है । साख्य दार्शनिक आत्मा को अकर्ता मानते हैं केकित जैन दार्शनिक 


है. साहयकारिका, इलोक ६२ 
२. प्रवचनसार, ज्ञानतत्व अधिकार, गा० ८९-९० 


भूमिका : भारतीय दर्शन में आत्म-तत्व : २९ 


आत्मा को व्यवहार और निशचरयनय दोनों दृष्टियों से स्थाय वैशेषिकादि भार- 
तीय दार्शनिकों की तरह कर्ता मामते हैं। समयसार पर दृष्टिपात करने से 
शात होता है कि दुन्दकुन्दाचार्य ने साश््यों की तरह शुद्धात्मा को अकर्ता 
माना है" । 

२२, जैत दार्शनिको को तरह साख्य दाहनिक पुरुष को भोक्ता मानते हैं, 
लेकिन दोनों में अन्तर भी है। सांख्य दर्शन में आत्मा उपचार से भोक्‍ता है 
वास्तविक रूप से नही, किन्तु जैन दार्दानिक आत्मा को वास्तविक भोवता मानते 
हैं, काल्पनिक नहीं। समयसार के सर्व विशुद्ध शॉनाधिकार मे बताया गया है 
कि जो जीव अपने स्वभाव को जानता है वह कर्मफलों को जानता है भोगता 
नहीं है और अज्ञानी जीव कर्मफलो को मोगता है। अतः वैराग्री ज्ञानी कर्मों के 
बन्‍्ध, उदय आदि अनेक अवस्थाओं को जानता है, भोग नहीं करता इसलिए 
वह अभोक्‍ता हैं । यहाँ जो जात्मा को अभोक्‍ता कहा हैं वह॒साख्य दर्शन से 
भिन्‍न है। क्योंकि साख्य तो यह कहता है कि अज्ञानी पुरुष बुद्धि मे अपना 
प्रतिब्षिम्ब देखकर अपने आप को कर्मों का भोक्ता मानने लगता है, वास्तव में 
वह अभोक्‍ता है। लेकिन जैन दार्शनिक कुन्दकुम्दाचार्य ने साख्य की तरह बुद्धि 
की कल्पना नही को है। दूसरी बात यह है कि साखूय दर्धान में पुरुष को चैतन्य 
स्वरूप तो माना है लेकिन ज्ञान स्वरूप नहीं माना है, इसलिए सारूय पुरुष को 
जैन दर्शन की तरह बविशुद्ध ज्ञानी नहीं मान सकता हैं। साख्य और जैन दोनो 
दर्शन आत्म-स्वरूप की उपलब्धि को भात्मा का मोक्ष मानते है। 

सक्षेप मे कहा जा सकता है कि साख्यों का पुरुष-विचार जैन दर्शन के 
निश्चय नय को अपेक्षा से वणित आत्मविचार से बहुत मिलता होता यदि उन्होंने 
पुरुष को ज्ञान स्वरूप और सुख स्वरूप मान लिया होता । प० संघवी जी ने माना 
है “सहज चेतना शवित के सिवाय जितने घर्म गुण था परिणाम जैन सम्मत जीव 
तस्थ में माने जाते हैं वे सभी साख्य योग सम्मत बुद्धि तत्त्व या लिग शरीर में 
माने जाते है ।” 

सोमांसा-सम्मत आत्मविच्वार से तुला : (१) भोमासा दर्शन का आस्मा 
सम्बन्धी विचार न्याय-वेशेषिक के आत्मा सम्बन्धो विचार से मिलता-जुरूता 


१. समयसार; सर्वविशुद्ध श्ञानाधिकार, गाथा ३२१-२७ 
२. वही, गाथा ३१६-२० 
३. भअप्पा पंगुषह अणुहरइ अप्पु णगजाइण एड । 
भुवणतयह वि सज्यि जिय विहिआणइ विहिणेइ ॥--परमाह्मप्रकाश, १।६६ 
४ भारतीय तत्त्वविद्या, पु० ८३ ्ः 


३० : जेनदशंन में आत्म-विचार 


है । प्रभाकर और कुमारिल भट्ट दोनो सम्प्रदाय जैन ओर साख्य दार्गनिको की 
तरह आत्मा को चैतन्य स्वरूप नही मानते हैं । प्रभाकर और उसके मतानुयागी 
स्थाय बैशेषिक की तरह आत्मा को जड़वत्‌ मान कर चैतन्य को उसका 
भागन्तुक गुण मानते हूँ, जो मन और इन्द्रियो के साथ आत्मा का सम्पर्क होने पर 
उत्पन्त होता है । कुमारिल भट्ट न न्याय वैशेषिक और प्रभाकर की तरह आत्मा 
को जडवत्‌ मानता है और न जैन और सांख्यों की तरह चैतन्य स्वरूप मानता 
है बल्कि बोधाबोधात्मक स्वरूप मानता है । 

(२) कुमारिल भट्ट जैन दाशंनिको की तरह आत्मा को परिणामी और 
नित्य मानता है, जब कि प्रभाकर तथा उसके मतानुयायी आत्मा को अपरिणामी 
ओर नित्य मानते हैं । इसी प्रकार जनों की तरह ज्ञान को आत्मा का परिणाम 
मानते हैं । है 
(३) कुमारिल भट्ट का आत्मा सम्बन्धी विचार जैन दर्शन सम्बन्धी आत्मा 
के विचार से इस बात में भी समानता रखता है कि आत्मा ज्ञाता और शेय है । 
लेकिन प्रभाकर न्याय वैशेषिक की तरह आत्मा को ज्ञाता मानकर जैन के आत्म- 
स्वरूप विमश' से असमानता रखता है । 

(४) मीमासा दर्शन में जंन दर्शन को तरह आत्मा को कर्ता, भोकता, 
ज्ञाता कह कर अनेक आत्माओं की कल्पना की गयी है । इसी प्रकार दर्शनों में 
आत्मा अमर, स्वय प्रकाशमान्‌, आत्म-ज्योति रूप तथा उत्पत्ति विनाश रहित 
द्रव्य माना है । 

(५) मीमासा का आत्मा सम्बन्धी विचार जैन दर्शन के आत्मा सम्बन्धी 
विचार से इस बात में समानता रखता है कि मृत्यु के पश्चात्‌ आत्मा अपने 
पुराने शरीर को छोड कर अपने कर्मों को भोगने के लिए परलोक ग़मन 


करती हैं । 

(६) मीमासा दर्शन में न्‍्याय वेशेषिक की तरह सुख, दुःख, इच्छा, द्वेण, 
प्रयत्न, धर्म, अधर्म, सस्कार और ज्ञान नौ विद्देषक गुण आत्मा के कहे गये हैं, 
जिनका मोक्ष में अभाव हो जाता है लेकिन जैन दार्शनिक ऐसा नही मानते हैं । 

(७) न्यायवैशेषिक की तरह मोक्षावस्था में आत्मा को चैतन्य रहित मानने 
के कारण भी मोमासा दर्शत का आत्मा सम्बन्धी विचार जैन दर्शन से भिन्‍म 
परिलक्षित होता हैं । 

(८) मीमासक दार्शनिक न्याय वैशेषिक और साखझय दार्शनिकों से इस बात 
में समानता रखते हैं कि क्आत्मा के मोक्ष होने का अर्थ समस्त दु'खोंका 
आत्यन्तिक विनाश है । अतः जैन दार्शनिको से मीमासकों का यह सिद्धान्त भेद 
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रखता है क्योकि जैन दाहांनिक मोक्षावस्था सें आत्मा को आनस्‍्दादि स्वरूप भी 
मानते हैं । 

(९) कुमारिल भट्ट मानते हैं कि सुधुप्सि क्षवस्था में आत्मा की सत्ता रहती 
है, जैन दार्शनिको की तरह वे यह भो मानते हैं कि सुधुप्ति अवस्था में आत्मा 
ज्ञान शक्ति से युक्त रहता है | न्याय-वैशेषिक एवं प्रभाकर की तरह थे यह नही 
मानते हैं कि सुध॒ुप्ति अवस्था में आत्मा ज्ञान रहित जड़ हो जाती है। इसके 
अतिरिक्त कुमारिल भट्ट जैन दाशंनिकों एवं उपनिषदों की तरह यह नहीं मानने 
हैं कि सुषष्ति अवस्था में आत्मा को आनन्द की अनुभूति होती है । 

(१०) सीसासक दर्शन में स्याय-वैक्षेषिक और साख्य-योग की तरह आत्मा 
को व्यापक कह कर जैन दर्शन के आत्म स्वरूप विमर्श से मतभेद प्रकट किया 
है, क्योंकि जैन दार्शनिक आत्मा को व्यापक न मान कर देहपरिसाण मानते हैं । 


(११) जैन दाह्निकों की तरह मीमासक दाहंनिक इस बात से सहमत हैं 
कि आत्मा को कर्मफल की प्राप्ति ईश्वर के द्वारा नही होती है | इसके लिए 
उन्होने “अपूर्व”” की कल्पना की है जब कि जैतो ने फल प्रदान करने की शक्ति 
कर्मों मे हो मानी है । सक्षेप में कुमारिल भट्ट का आत्मा सम्बन्धी विचार जैनो 
के नजदीक है । 


गह्ट त बवान्त-सम्भत आरस-जिचार के साथ तुलमा ' (१) जैन दर्शन में 
आत्मा का जो स्वरूप बतलाया गया हैँ उसके साथ वेदास्तीय आत्मा के स्वरूप 
को तुलना करने पर विभिन्‍न समानताएंँ और असमानताएँ परिलक्षित 
होती है। जन दर्शन में जीव और आत्मा में कोई भेद नहीं माना जाता है, 
दोनो शब्द एक हो सत्ता के सूचक हैं, लेकिन वेदान्त दर्शन में आत्मा जो ब्रह्म 
कहलाता है, जीव से भिन्‍न माना गया है। जैन दर्दान में संसारी आत्मा का जो 
स्वरूप विवेचित किया गया हूँ वेदान्त दर्शन में जीव का वही स्वरूप बतलाया 
गया है और वेदान्तियों की आत्मा का स्वरूप लगभग वही है जो जैन दर्शन में 
लिदलय नय की अपेक्षा से आत्मा का स्वरूप है । 

(२) जैन एवं साख्य दार्शनिको की तरह वेदास्ती भी मानते हैं कि आत्मा 
चैतन्य स्वरूप है। आत्मा का चैतन्य जागृत, स्वप्न और सुध॒प्ति अवस्था में 
मौजूद रहता है । क्योकि उपयुक्त दार्शनिक न्याय वैशेषिकादि की तरह चैतन्य 
को आत्मा का आगन्तुक गुण नहीं मान कर उसका स्वभान मानते हैं । 

(३) वेदान्त दर्शन के चिस्तकों ने सत, चितू, आनन्द और श्ञानात्मक रूप 
आत्मा का कथन किया है । जैन चिल्तक भी आत्मा को सत्‌, चित और आनस्द 
स्वरूप तो मानते हैं और इसके साथ हो अनन्त-दर्शंन॑ और अनन्त वीर्य स्वरूप 
भी मानते हैं । 


३२ : जैनदर्शन में आत्म - विचार 


(४) शंकरा चार्य सांल्यों की तरह आत्मा को वास्तविक कर्ता और भोक्‍ता 
न मान कर उपाधियों के कारण कर्ता भोक्‍ता मानता है, लेकिन जैन दार्शनिक 
आत्मा को यथार्थ रूप से न्याय-वैदोषिक जौर मीमांसकों की तरह कर्ता- 
मोक्‍्ता मानते हैं । 

(५) हांकराचार्य जैन आदि भारतीय दाशंनिकों की भाति आत्मा को अनेक 
ते सान कर एक मानते हैं । जैन दार्शनिक शंकराचार्य के इस मत से सहमत नहीं 
हैं कि जैसे एक चन्द्रमा का प्रतिबिम्ब जल की विभिन्‍न सतहो में पढने से अनेक 
की प्रतीति होती है, उसी भाति अविद्या (ददरीर और मनस्‌ को उपाधियों) के 
कारण एक आत्मा अनेक दिखलाई पड़ते हैं। संक्षेप मे शकराचार्य ने आत्मा 
को एक और जीव को अनेक माना है, लेकिन जैन आत्मा को अनेक मानते हैं । 

(६) अद्गांत वेदान्त मत में आत्मा न्‍्याय-वैशेशिक, साख्य योग और मीमौ- 
सकों की भांति निष्क्रिय है । इसके विपरीत जैन दर्शन में आत्मा को सक्रिय 
माना गया है । 

(७) जैन दार्शनिक आत्मा को सावयवी (प्रदेशी) और अव्यापक मानता है 
और अद्वत वेदान्त आत्मा को अन्य भारतीय दार्शनिकों की भाति निरवयबी 
तथा व्यापक मानता हैं । 

(८) बेदान्तियो के जीव को ईदह्वर कर्मों का फल प्रदान करता है लेकिन जैन 
दाशंनिक मत में आत्मा के कर्मों के फल प्राप्ति में ईश्वर जैसी सत्ता की कल्पना 
नहीं की गयी हैं! जैन दाशंतिक वेदाम्तियोकी तरह यह भी नही मानते हैं कि 
जीव का कोई (ईश्वर) शासक है । 

(९) शकराचार्य का मत है कि विधुद्ध शान द्वारा आत्मा मोक्ष अवस्था को 
प्रषण्ण कर सकता है किन्तु इसके विपरीत जैन दाशनिकों के अनुसार सम्यग्‌ दर्शन 
ज्ञान और चारित्र के द्वारा आत्मा मोक्षावस्था को प्राप्त कर सकता हैं। अद्त 
8५४०३ आर और जैन घिन्तक दोनों मोक्ष अभावात्मक न मान कर भावात्मक 
मानते हैं । 

(१०) जैन दार्शनिक मत से वेदास्सी दार्शनिक इस बात में भी सहमत हैं कि 
आत्मा के स्वाभाविक स्वरूप की प्राप्ति होता मोक्ष है लेकिन जैन दार्शनिक 
वेदान्तियों की तरह यह नही मानते हैँ कि मोक्षावस्था में जीव ब्रह्म में विलीन हो 


जाता है । 
(११) हांकराचार्य के अनुसार मोक्ष अवस्था में आत्मा शुद्ध, चैतन्य और 


आनन्द स्वरूप होता है किन्तु जैन दर्शन में सोक्षावस्था में आत्मा को अनन्त 
ज्ञान, अनन्त दर्शन, अनन्त सुख और अनन्त वीर्य स्वरूप बतलाया गया है । 
दोनों दर्शनों में यह भी समानता है कि दोनों आत्मा की जीवन-मुक्ति और 
विदेह मुक्ति में विदवास करते हैं । 
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जिविष्टाइत जेदान्त दर्दात के साथ तुलना : जेन और विशिष्टादहँस चिन्तक 
दोनो आत्मा को शरीर, मन और इन्द्रियो से भिन्‍न मानते है । जैन दार्शनिक 
जिसे जीव या आत्मा कहता है, रामानुज उसे 'जीवात्मा” नास से सम्बोधित 
करता है । 


जैन दार्शनिकों की तरह रामानुज भी आत्मा को कर्मों का कर्ता और 
मोक्ता, ज्ञाता, स्वय-प्रकाश, नित्य, अनेक, प्रतिशरीर मभिन्‍न और ज्ञान-आनन्द 
स्वरूप मानता है । 


रामानुज का जीवात्मा-विचार जैन दार्शनिकों के आत्म-विचार से भिन्‍न भी 
है। रामानुज जीवात्मा को ब्रह्द का अगया गुण मान कर ईदवर परतन्त्र 
मानता है। जैन दार्शनिको की तरह रामानुज आत्मा की स्वतन्त्र सत्ता नहीं 
मानता है, किस्तु ब्रह्म या ईश्वर को जीव का मालिक और सचालक स्वीकार 
करता है । रामानुज ब्रह्म को जीवो के शुभ-अज्ुभ कर्मों का फलदाता मानता है 
लेकिन जैन चिन्तक कर्मों को ही कर्मफल प्रदान करने की शक्ति मानता है। 
इसी प्रकार रामानुज जीवात्मा को अणुरूप मानता है किन्तु जैन दार्शनिक उसे 
अणुरूप न मान कर शरीर प्रमाण मानता है । 

रामानुज जीवात्मा के तीन भेद--बद्ध-जीब, मुत्रत-जोव और नित्य-जीव 
मानता है । लेकिन जैन दार्शनिक संसारी और मुक्त -ये दो भेद मानते हैँ । 

रामानुज जीवात्मा की विदेह मुक्ति मानता है, वह जेनो की तरह जीवन 
मुक्ति को नही मानता है । मोक्षावस्था में जीव ब्रह्म मे लोन होकर ब्रह्म सदुश 
हो जाता है लेकिन जैन दार्शनिक किसी में लीन या सदृश होना जीव का मोक्ष 
नही मानता है । रामानुज आत्मा की मोक्षावस्था चैतन्य स्वरूप जैनो की तरह 
मानता है । 


(ट) मोक्ष का अथे आत्म-लाभ : 


भारतीय चिन्तको ने मोक्ष को जोवन का चरम लक्ष्य मान कर उपके स्वरूप 
ओर उपाय का सर्वाँग एवं विस्तृत विवेचन किया है। सभी भारतीय दर्शन 
परम्पराओ में मोक्ष की अवधारणा अलग-अलग उपलब्ध होती हैं। मोक्ष का 
अर्थ है जस्म-मरण के चक्र से मुकत हो जाना । भारतीय दार्शनिकों ने आत्मा 
के स्वरूप की कल्पना विविध रूपो में की है, किन्तु समी अध्यात्मवादी दार्शनिक 
इस बात से सहमत हैं कि आत्मा अनादि, अजर ओर अमर हे! अविद्या, माया, 
वासना या कर्म के अलग होने पर अपने स्वाभाविक स्वरूप को प्राप्त कर छेता 





१. भारतीय दर्शन : डा० राधाकृष्णन, भाग २, विषय-प्रबेश, पृ० २३ 
॥। 


३४ : जंनदर्शन में आत्म-विचार 


है ।" इसी आत्मा के स्वाभाविक स्वरूप की उपलब्धि को भारतीय बिन्तकों ने 
मोक्ष, मुक्ति, अपवर्ग, नि.श्रेयस्‌, निर्वाण और कौवल्य कहा है। 

जैन और स्याय-वैशेषिक, साख्य-योग, मीमांसा और अद्ग त-वेदान्त इन छहीं 
हन्दू दर्शनों ने मोक्ष का अर्थ आत्म-लाभ ही प्रतिपादित किया हैं *। इस विषय 
में उपर्युक्त दर्शनों के विव्ारों का विश्लेषण प्रस्तुत किया जाता हैं। | 

जैन दर्शन में शुद्धात्मा अनन्त-ज्ञान, जनन्त-दर्शन, अनन्त-सुख और अनन्त- 
वोर्य स्वरूप माना गया है। सब॒र और निर्जरा के द्वारा समस्त कर्मों का समूल 
क्षय हो जाने पर मोक्ष में आत्मा को अपने स्वरूप की उपलब्धि हो जाती हैं पं 
चार पुरुषार्थों मे मोक्ष को ही जैन दार्शनिको ने परम पुरुषार्थ कहा है । अमृत- 
चन्द्राचार्य ने कहा भी हे--जिस समय सम्यक पुरुषार्थ रूप सिद्धि को प्राप्त अशुद्ध 
आत्मा समस्त विभावों को नष्ट करके अपने चंतन्यस्वरूप को प्राप्त होता है, तब 
यह आत्मा कृतकृत्य हो जाता है । अत: आत्म-स्वरूप का लाभ होने को जैन दर्शन 
में मोक्ष कहा गया है । 


न्‍्याय-वैशेषिक दार्शनिक-चैतन्य को आत्मा का स्वाभाविक गुण न मान कर 
उसे आगन्तुऋ गण मानते हैं । उनका मत है कि शरीर, मन, इन्द्रिय और विषय 
के सयोग से चेतना उत्पन्न होतो है |“ मुक्ति में शरीरादि का अभाव होता हैं 
इसलिए मुकतात्मा में चेतनादि आगन्तुक गुण नहीं रहते हैं'। इस दर्शन में 
मुक्ति का अर्थ आत्मा के स्वरूप का लाभ है। न्‍्याय-वैशेषिक दर्शान में मुक्ति का 
अर्थ ईद्वर के आनन्द से आनन्दित होना नहीं माना गया है, जैसा कि बाद के 


भक्त दार्शनिक माषवाचार्यादि ने माना है । 


१ भारतोय दर्शन, सपादक डा० न० क़ि० देवराज, भूमिका, पृ० १६ 
२, वही 
है, (क) सर्वार्थसिद्धि, ११, उत्थानिका 
(ख) आत्मलाभ विदुर्मोक्ष जोवस्यान्तर्मलक्षयात्‌ । 
-“सिद्धिविनिश्चय : अकलंकदेव, पृ ० ३८४ 
(ग) छुद्धात्मोपलम्भलक्षण. सिद्धपर्याय ।--प्रवचनसार, तात्पर्यवत्ति- 
जयसेनाचाय, पु० १२ 
४. परमात्मप्रकाश: योगेन्दु, गाथा २।३ 
पुरुषार्थ सिद्धभुपाय. कारिका ११ 
६. (क) न्यायसूत्र, १।१।२२। (ख) नवानामात्मविश्षेषगुणच्ना स्यातों- 
नित्तिर्मोक्ष .--त्यायमंजरी, जयन्त भदूट, प्र० ५०८ 


मु 


भूमिका : भारतीय दर्क्षत में आत्म-तत्व : ३५ 


सांख्य-योग दर्शन में पुरुष (आत्मा) प्रकृति से भिन्‍न चैतभ्यस्वरूप माना गया 
है, अतः इस दर्दान के चिल्तको में प्रकृति और पुरुष के वियोग को मोक्ष कहा है"। 
मोक्ष में पुरुष अपने स्वाभाविक स्वरूप चैतन्य में अवस्थित हो जाता है । यद्यपि 
योग दर्शन में ईव्वर की कल्पना की गयी है, लेकिन हस दर्शन के दारशनिको का 
अभिमत है कि मुक्त पुरुषों का इस ईहवर से कोई सम्बन्ध नहीं है । 

मीमांसा दार्शनिक प्रभाकर ने भी न्‍्याय-वैशेषिक की भाँति यह माना है कि 
मुक्तात्मा में चेतन का अमाव रहता है। इसका कारण यही है कि इन्होंने 
आत्मा को जडव॒त्‌ बतलाया है । इसलिए प्रकरणपंत्रिका में मोक्ष को आत्मा का 
प्राकृति क स्वरूप कहा है ।३ 

अद्व त-वेदास्स * अद्वेत-वेदान्त दर्शान में भी आत्मा का स्वाभाविक अवस्था 
को प्राप्त करना मोक्ष माना गया है । अद्वेत-वेदान्त में आत्मा और ब्रह्म में 
तादात्म्य है । इसलिए मोक्ष का अर्थ आत्मा का ब्रह्म में विलीन हो जाना है | 
डॉ० न० कि० देवराज ने लिखा हैं “भरद्व त-वेदान्त में भात््मा और ब्रह्म को 
अभिन्‍न माना जाता हैं, इसलिए मोक्ष को आत्मा का स्वख्प-लाभ कहना ही 
उपयुक्त हैँ जितता उसे ब्रह्म-छाभ अथवा ब्रह्म-प्राप्ति कहना” ।”” मोक्ष आत्मा 
ओऔर ब्रह्म के एकाकार होने को अवस्था का नाम है और ब्रह्म सतू-चितृ-आनद- 
स्थरूप है, इसलिए मोक्षावस्था आनन्दस्वरूप है ।* 


विदिष्टाह त बेबाम्त . रामानुजाचार्य यद्यपि इस कथन से बहुत कुछ सहमत 
हैं कि आत्मस्वरूप का ज्ञान होना मोक्ष हैं । लेकिन यहाँ पर मोक्ष का अर्थ 
आत्म-स्वरूप को उपलब्धि नही बल्कि आत्मा का ईदवर के साथ निरन्तर 
सम्पर्क होना है । रामानुज दकर के इस मत से सहमत नहीं हैं कि मोक्षावस्था 
में आत्मा ब्रह्म में विलीन हो जातो है। भुक्‍्तात्मा ब्रह्म फे सदृश हो जाती है। 
अद्व त-वेदान्त में मोक्ष-प्राप्ति अपने प्रयासों द्वारा कही गयी है जबकि रामानृज 
ईश्वर-भक्ति के द्वारा ही मानता है। ईश्वर की कृपा से ही मोक्ष की प्राप्ति 
होती है । मुक्सात्मा ईढ्वर की भांति हो जाती है ओर समस्त दोषों से मुक्त 


१. (क) प्रकृतिवियोगो मोक्ष.” । “”घड्दर्शनसमुच्चय : हरिभद्र, कारिका ४३ 
२ (ख्तर) तदा द्रष्टु: स्वरूपेइवस्थानम्‌ ।'''योगसूत्र, १।३ 

३. स्वात्मस्फुरणरूप: ।-प्रकरण पंचिका : प्रमाकर, पृ० १५७ 

४. स्वात्मन्यवस्थान मोक्ष: ।-सैत्तिरीयोपनिषद्‌ भाष्य, १११ 

५. भारतोय दर्शन, संपादक डा० एन० के० देवराज, भूमिका, पु० १७ 
६. वही 
७. वही, :० ५७७-७८ 


३६ : जेलदर्शन में आत्म-विचार 


होकर ईश्वर से उसका साक्षात्कार होना मोक्ष है, आश्म-साक्षात्कार नहीं ।" 
रामानुज जीवन्मुक्ति मे विश्वास नही करता है । वह केवल विदेह-पुक्ति में थिश्वास 
करता है । इसके विपरीत बौद्ध, जैन, साख्य-योग, अद्व त-वेदान्त दार्शनिक 
ओर उद्योतकर भी अपर ओर पर नि श्रेयस्‌ के भेद करके जोवन्मुवित और 
विदेह-मुक्ति को मानते है । इन दार्शनिको ते जीवन्मुक्ति की कल्पना करके यह 
सिद्ध कर दिया कि मुक्ति केवल आस्था या विध्वास को जोज़ नहों है बल्कि 
यह एक यथाथ सिद्धान्त है जिसका अनुभव मुमुक्ष मनुष्य स्वय अपने इसी जीवन 
में कर सकता है । 

माधवाचार्य भी मोक्ष को रामानुज की तरह भग्रवत्‌ कृपा का फल मानता 
है । डा० नदकिशोर देवराज ने इनके मोक्ष के अनेक रूपो का उल्लेख किया है । 
जोव भगवान्‌ के साथ एक ही जगह रहता है, वहाँ वह भगवान्‌ के निरन्तर 
दर्शन प्राप्त करता है। माधवाचार्य उसे सालोक्य-मुक्ति कहते है। सामीष्य- 
मुक्ति मे जीव ईइवर के और निकट आ जाता है। सारूप्य-मुक्ति पूर्वोक्त 
दोनों मुक्तियों से ऊँचो है, इसी को सायुज्य-मुक्ति कहते हूँ । इस मुक्ति के 
विषय में कहा गया है कि जो ईइवर को निरन्तर सेवा करते है ओर बाह्य 
आकार में भगवान्‌ से मिलते-जुलते है, उन्हें यह मोक्ष मिलता है। सायुज्य-मुक्ति 
में मुक्तात्मा भगवान्‌ में प्रवेश करके उनके आनन्दपूर्ण जीवन का सहभागी होता 
है ।* निम्बार्क के अनुसार मोक्ष भगवान्‌ के स्वरूप का उपभोग-रूप है । इस 
मत में आत्मा और ब्रह्म के स्वरूप-ज्ञान को मोक्ष कहा हैं? । वल्लभाचारय का 
भी यही मत है। स्पष्ट है कि माधव, निम्बाक और वल्लम भकक्‍तदर्शनों में 
मोक्ष का अर्थ आात्मलाभ नही बल्कि ईएबर से निरन्तर सम्बन्ध हे । 

इनके अलावा भारतीय दर्शन में, विदोष रूप से जैनदर्शन और छह हिन्दू 
दर्शनों में मोक्ष का अर्थ किसी पदार्थ से योग करना नहीं है, बल्कि मोक्ष का 
अर्थ आत्मलाभ या आत्मा को अपने स्वाभाविक स्वरूप को उपलब्धि है । 


(5) दाशंनिक-निकायों में आत्म-सम्बन्धी समस्‍्याएँ और उनका हल 
अब हम यहाँ पर आत्म-सम्बन्धी विविध समस्याओं का और उनके विषय 


में विविध दर्शनो का मत प्रस्तुत करेंगे । दार्शनिक निकायों के आधारभूत,सूत्र 
प्रम्थ मोर उस पर लिखे भाष्य एवं टीकाओं में निम्न प्रश्न उठाये गये है . , 





१, भारतीय दर्शन, सपादक डा० एन० के० देवराज, पृ० ५७७-३८ 
२. वही, पृ० ६१६ 
३. वही, पृु० ६०० 


भूमिका : भारतौय दर्शन में आत्म-तत्त्व : ३७ 


१. आत्मा का अस्तित्व : चार्वाक दर्शन आत्म-तत्त्य, पुनर्जन्म और मोक्ष को 
नहीं मानता । बोद्ध दर्शन पुनर्जन्म तथा मोक्ष या निर्याण तो स्वीकार करता है 
लेकिन नित्य आत्म-तस्व को नहीं मानता | इनके विरद्ध सभी दार्शनिक सिकाय 
आत्मा के अस्तित्व को सिद्ध करने का गम्सीर प्रयत्न करते हैं। इन प्रश्नों से 
सम्बन्धित चिन्तन का विवरण हमने अगले अध्याम में दिया है । 


२. आत्मा का स्वरूप : दूसरी महत्त्वपूर्ण बात आत्मा के स्वरूप को निर्धारित 
करने की है। इस विधय पर विभिम्न दर्दानों में पर्याप्त मतमेद है । चूँकि हमारे 
शोध-प्रवन्ध का मुख्य विषय जैन दर्शन है, इसलिए हमने उसे केन्द्र में रखते हुए 
आत्मा के स्वरूप के विवेचन का विवरण दिया है। जैनेतर दर्शनों के मन्तब्यो 
को मुश्यतः तुलना के लिए प्रदर्शित किया है । 

३, कर्मथिपाक एवं पुनर्जन्स : तोसरी महत्त्वपूर्ण समस्या करम्मंविवाक एवं 
पुनर्जन्म की है। यद्यपि भारत के अधिकाद दर्शन कर्मसिद्धान्स और पुनर्जन्म को 
मानते हैं । किन्तु कर्मविपाक और पुनर्जन्म की प्रक्रियाओं में गम्मीर मतभेद है । 
ये मतभेद विभिन्‍न हिन्दू-वैदिक तथा अवैदिक दर्शनों के बोच भी हैँ । 


४. बरभम और मोक्ष ' चोथी मुख्य समस्या आत्मा के बन्धन और मोक्ष 
की है। यहाँ भो विभिन्‍न दर्शनों में गम्भीर मतभेद पाये जाते हैं । बैदिक दर्धानों 
में अज्ञान से बन्ध और ज्ञान से मोक्ष बताया गया है । बौद्ध वर्षान की मान्यता है 
कि अविद्या-बंध का कारण और शील, समाधि एवं प्रज्ञा-मोक्ष का साधन हैं । जैन 
दार्शनिक सम्यक्‌-दर्शन, सम्यक्‌-क्षान ओर सम्यक्‌-चारिश््य की समष्टि को मोक्ष 
प्राप्त करने का साधन बतरूाते हैं। विशिष्टाद्वत आदि वेष्णव दर्शनों के अलावा 
सभी वेदिक, जैन ओर बोद्ध दर्शनों की मान्यता है कि जीवन्मुक्ति ही जीवन 
का लक्ष्य है। न्‍्याय-वैशेषिक तथा मीमासा दर्शन का अभिमत है कि मोक्ष दु ख 
के अभाव को अवस्था है, आनन्द की अवस्था ही नहीं अल्कि सुख या आनन्द 
को अवस्था रूप है | इस प्रकार स्पष्ट परिकृक्षित होता है कि बन्घन ओर मोक्ष 
के विषय में भी पर्याप्त मत वेषम्य है । 

हमारा अस्तिस अध्याय उपसहार है, जिसमें हमने आत्मा-सम्बन्धो विभिम्त 
समाधामों का अलग-अलग एवं तुलनामूरक मूल्याकन किया है । भत्येक दर्शन 
के मन्तव्यो में कुछ बातें ऐसी हैं जो उसे तकसंगत ओर ग्राह्म बनाती हैं, साथ 
ही प्रत्येक समाघान की अपनी कमियाँ और सीमाएं हूँ। जैन दर्दात का सहानु- 
भृतिपूर्ण विवरण देते हुए मैंने उसकी कमियो पर भी नजर डालने की कोशिश 
की है । यहो प्रक्रिया अन्य दर्शनों के समाधानों में की गयी है । 


आत्म-अस्तित्व-विमर्श 


भारतीय दर्शन में आत्म-सिद्धि अत्यन्त महत्वपूर्ण विषय माना गया है, 
क्योंकि आत्मा के अस्तित्व के विषय में परस्पर विरोधी विचारघाराएँ उपलब्ध 
होती हैं । प्रारम्भ में अतात्मवादियों ने समय-समय पर आत्मास्तित्व बाधक तर्क 
प्रस्तुत किये हैं और आत्मबादियों ने उनके तकोँ का खण्डन करके प्रबल युक्तितियों 
द्वारा आत्मा को सत्ता सिद्ध को है। भारतीय दर्शन में चार्वाक और बौद्धदर्दान 
अभास्मवादी दर्शन माने जाते हैँ क्योकि इन दर्शनों में आत्मा नामक ऐसा कोई 
तस्व नहीं माना गया है, जो पूर्व ओर उत्तर जन्म में स्थायी रूप से रहता हो । 
क्षेष दर्शन पुनर्णन्म रूप मे आत्म-तत्त्व को स्वीकार करते हैं, इसलिए आत्मवादी 
दर्शन कहलाते है | यहाँ अनात्मवादियों के विचार अस्यन्त सक्षेप में प्रस्तुत किये 
जाते हैं । 
(क) घार्वाक दर्शन का अनात्मवाद : 

चार्वाक दर्शन के प्रवर्तक बृहस्पति नामक ऋषि थे। चार्वाक दर्शन के 
अनास्मवाद का सूत्रपात आत्मवाद के साथ हुआ प्रतीत होता है । यह प्रायः होता 
है कि विधि के साथ निषेध अवतरित होता है। अतः यह आदचर्य नही “कि आत्म- 
बिस्तन के साथ अनात्म-चिल्तन का प्रादुर्भाव हुआ हो । चार्वाक सिद्धान्त भोति- 
कथाद भी कहलाता है। अन्य प्राचीन ग्रल्थो के साथ सूत्रकृतागसूत्र' तामक 
दूसरे अग में भी इसके अनात्मवाद का परिचय उपलब्ध होता है । चार्वाक एक 
मात्र इम्द्रिय-प्रत्यक्ष तत्त्वो का अस्तित्व मानते हूँ' । वे अपनी इस प्रमाण मीसांसा 
के अनुसार तक करते हैं कि आत्मा का प्रत्यक्ष नही होता है । इसलिए किसी ऐसे 
हत्व की सत्ता नहीं है?, जिसका पूनर्जन्म होता हो और जिसे आत्मा कहा जा 
सके । यही चार्वाक का अनात्मवाद है। इस अनात्मवाद से निम्नांकित वाद फलित 
हुए जान पड़ते हैं--शरीरात्मवाद, इन्द्रियात्मबाद, मानसात्मवाद, प्राणात्मबाद 
और विषय चैतम्यवाद । 


१. सत्रकृतागसूत्र, १।१।१।७। 
२. प्रत्यक्षमेवैक प्रमाणम्‌ ।--चार्वाक दर्शन की शास्त्रीय समीक्षा--डा० सर्वा- 
नन्‍्द पाठक; सूत्र ५२०, पु० १३८ । 
३. (क) यावज्जीवं सुख जीवेल्नास्ति मृत्यो रगोचर: ।'“'“सर्वंदर्शानसंग्रह : माधवा- 
चार्य, पृ० ३। 
(स) पद्दर्शनसमुण्चय, का० ८०। 


भूमिका : भारतीय दर्शन में आत्म-तत्त्व : ३९ 


दारीरात्मबाद : चार्वाक दर्शन का एक सम्प्रदाय शरीर को ही आत्मा 
मानता है । सूत्रकृताग में तज्जोबतच्छरोरबाद के रूप में शरीरात्महाद का 
विवेचन किया गया है। इस मत के मानने वालों का तक॑ है कि पृथिवी, जल, 
तेज और वायु इन चार महाभृतों की सत्ता है। इन चारो भूतों के दारीराकार में 
परिणत होने से चैतन्य उसी प्रकार उत्पन्न हो जाता है, जैसे मादक द्रव्य महुआ में 
जो आदि के मिलने से मादकता उत्पन्न हो जाती है | अत' चैतन्य विशिष्ट 
दरीर ही आत्मा हैं। शरोर के अतिरिक्त आत्मा नामक कोई तत्त्व नहीं है ।+ 
देहात्मवादियों के सिद्धान्त को प्रस्तुत करते हुए माधवाचार्य ने लिखा है कि 
“हैं भोटा हूँ, मैं दुबला हूँ” इस कथन से मो छारीर ही आत्मा सिद्ध होता है । 
मृत्यु के बाद शरीर के नष्ट होने के साथ आत्मा का भी विनाश हो जाता हैं । 


समीक्षा नन्‍्याय-वैशेषिकादि अन्य भारतीय दार्शानिको ने भी शारीरात्म- 
वादियों की समीक्षा की है ।, जो निम्नाकित है .-- 


१, पहली बात यह है कि पृथ्वी आदि महाभूत अचेतन हैं । पृथ्वी घारण 
स्वभाव वाली है, वायु ईरण स्वमाव है, जलू द्रव स्वभाव और अग्नि उष्णता 
स्वभाव है । इस प्रकार के अचेतन और घारणादि स्वभाव वाले भूतो से चैतन्य 
स्वरूप आत्मा की उत्पत्ति नहो हो सकती'। हरिभद्व ने भी शास्त्रवार्तासमुज्चय 
में यही कहा है । 

२ अकलकदेव शरीरात्मबाद का निराकरण करते हुए कहते हैँ कि यदि 
चैतन्य भूतों के सयोग से उत्पन्न होता है तो जिस प्रकार पृथिवी आदि के 
विभकत होने पर कम और अविभक्‍त होने पर अधिक गुण दिखलाई पढ़ते हूँ 
उसी प्रकार शरीर के अवयवों के विभकक्‍त होने पर ज्ञानादि गुणों की न्यूनता 
ओर अविभकक्‍त होने पर अधिकता परिलक्षित नही होतो है ।“ इसलिए सिद्ध 
है कि शरीराकार परिणत भूतों से चैतन्य नही उत्पन्न होता है । 

३. तत्त्वार्थथातिक में अकलकदेव एव श्यास्त्रवार्तासमुच्चय में हरिभद्र कहते 
हैं कि यदि सुखादि चैतन्य शरीर के धर्म हैं तो मृत शरीर में भी रूपादि गुणों 
१. सर्वदर्शन सग्न हू, पृ० १० 
» सुत्रकृताग, २।११९ 
. बृह॒दारण्यकोपनिषद्‌, २।४।१२ 
« ब्रह्मसत्र शाकर भाष्य, ३' २।५३ 
. सर्वदर्शनसंग्रह (हिन्दी अनुबाद), पृ० १० 
. प्रमेयरत्नमाला, ४॥८, पु० २९६ 
शास्त्रवार्तासमुच्चय, का० १।४३-४४ 
तत्त्वार्थवातिक : अकलंकदेव, २।७।२७, पु० ११७ 
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४० : जेनदर्शन में आत्म-विचार 


की माँति चेतना विद्यमान होनी बाहिए । लेकिन ऐसा नही होता है । अतः सिद्ध 


है कि चैतन्य दारीौर का धर्म नहीं है ।' े 
४ दारीरात्मवादियों के दृष्टान्त का खण्डन करते हुए अकलंकदेवभट्ट 


कहते हैं कि यह दृष्टान्त विषम है । मदिरा के प्रत्येक घटक में मादकता रहती है 
छेकिन प्रत्येक भूतो में चैतन्यता नहीं रहती है । अत. शरीराकार परिणत भूततों 
से चैतन्य की उत्पत्ति मातना ठीक नहीं है ।' मै 

५ “मैं मोटा हूँ” “मैं कृश हूं” इन प्रत्ययो से शरीर आत्मा सिद्ध नही 
होता है । प्रभाचन्द्राचाय ने इस तक के निराकरण में कहा है कि ये प्रत्यय 
दरीर मे अनौपचारिक रूप से होते है। जिस प्रकार किसी विधवसतीय नौकर 
को मालिक कहने लगता है कि यह नौकर ही मैं है, यद्यपि नौकर मालिक नहीं 
होता हैं। दोनों अलग-अलग होते हैं। इसो प्रकार आत्मा ओर शरीर दोनों 
भिन्न-भिन्न होने पर व्यावहारिक रूप से अभिन्‍न प्रतीत होते हैं? । जैन दार्शनिकों 
ने धरीरात्मवाद सिद्धान्त के निराकरण के लिए और भी अनेक तर्क दिये है, 
जिनको यहाँ प्रस्तुत करता सम्भव नहीं हैं । 


हृण्द्रियाश्मवावचार्वाक सम्प्रदाय का एक वर्ग इन्द्रियों को ही भात्मा 
मानता है। ब्रह्ममृत्र शाकरभाष्य" और वेदान्तसारादि' प्रस्थों मे इस सिद्धान्त 
का परिचय उपलब्ध होता है । इस मत के मानने वालो का तर्क है कि शरौरादि 
इन्द्रियो के अधीन है । इन्द्रियो के विद्यमान रहने पर ही पदार्थों का ज्ञान होता 
है और उनके अभाव में नही होता है । दूसरों बात यह है कि ''मैं अन्धा हूं”, 
“मैं बधिर हूँ” इत्यादि प्रयोगो से सिद्ध है कि इन्द्रियाँ ही भाध्मा है, क्योकि 


१ खाल्त्रवार्तासमुच्चय, १।६५-६६ 

२, तत्त्वार्थवातिक, २७२७, पु० ११७ 

३ (क) प्रमेयकमलमार्तण्ड, १।७, पृ० ११२। (ख) न्यायकुमुदचन्द्र भाग १, 
१० ३४९ 

४ द्वष्टव्य प्रमेषकमलकमार्तेण्ड, १७७, पृ ० ११०-१२०। [श्) न्यायकुमुदचन्द्, 
१० ३४३-४९ । (ग) श्ास्त्रवार्तासमुच्च्य, पहला स्तवक, का० ३०-११२। 
(घ) अष्टमहस्रो, पृ० ३६-३७, ६३-६६ | 

५ कअद्वासूत्र शाकर भाष्य, पृ० ५२ 
वंदान्तसार, १० ४६ 

७ पर्यामि शणोमीत्याद प्रतोत्या मरणपर्यन्त | 
यावन्तीन्द्रियाणी तिष्ठन्ति तान्येवात्मा ॥--चार्वाकदर्शन की शास्त्रीय 
समीक्षा डा० सर्वातिन्‍्द पाठक, सूत्र ५३६ पृ० १४० 


भूमिका : भारतीय दक्शन में आत्म-सत्त्व : ४९ 


आत्मवादी “मैं” प्रत्यम आत्मा के लिए प्रयुक्त होना मानते हैं। यहाँ पर “मैं” 
प्रत्यय इन्द्रियो के लिए प्रयुक्त हुआ है, अत: इन्द्रियाँ ही आत्मा हूँ । 


ससोक्षा : आचार्य प्रभाचनद्र ने इन्द्रियात्ममाद की समीक्षा करते हुए 
कहा है-- 

१. हन्द्रियां आत्मा नही हैं, क्योंकि इन्द्रियाँ अचेतन हैं, भूतों का विकार 
रूप हैं और बसूलादि की तरह वे करण हैं। अत जिस प्रकार अचेतन और 
करण रूप बसूला आत्मा नहीं है, इसी प्रकार इन्द्रियाँ मी आस्मा नही हैं! । 
स्यायकदली' में भी यही तर्क दिया है । 


२, चैतन्य को इन्द्रियो का गुण मानना भी ठोक नहीं है क्योंकि चक्ष॒रादि 
इन्द्रियों के नष्ट होने पर चैतन्य नष्ट नही होता हे' । प्रश्स्तपाद भाष्य" में यही 
तक उपलब्ध होता है । 


३ षड्दर्शनसमुच्चय को टीका में गरुणरत्न ने कहा है कि यदि इन्द्रियाँ 
आत्मा होती तो उनके नष्ट होने पर स्मरणादि ज्ञान नही होना चाहिए । लेकित 
इन्द्रियों के नष्ट होने पर भी स्मरणादि ज्ञान होता है । इससे सिद्ध है कि आत्मा 
इन्द्रियो से उसी प्रकार भिन्‍न है जिस प्रकार खिडकियो से देखने वाला खिड़कियों 
से भिन्‍न होता है ।* 


४ प्रभाचन्द्र इन्द्रियात्मवाद का निराकरण करते हुए कहते हैं कि इन्द्रियो 
को आत्मा मान लेने पर बे कर्ता हो जाएंगी, और ऐसा होने पर करण का 
अभाव हो जाएगा । करण के अभाव में कर्ता कोई क्रिया नहीं कर सकेगा । 
इन्द्रियो के अतिरिक्त अन्य किसी को करण मानना सम्भव नहीं है*। अतः 
इन्द्रियो को आत्मा मानना व्यर्थ है । 


१. नेन्द्रियाण चैतन्यगुणवन्ति करणत्वादूभूतविका रत्वादवास्यादिवत्‌ --- 
प्रमेयकमलमातंण्ड, १७, पु० ११४ 

२, न्यायकन्दलो : श्रीघराचार्य, १० १७२ 

३ तदगुणत्वे व चैतन्यस्थेन्द्रियचिनाशे प्रतीतिनस्यादू--प्रमेयकमलमार्त ण्ड, 
१७, पृ० ११४ । (ख) न्यायकुमुदचद्र, भाग १, प० ३४६ 

४. प्रशस्तपाद भाष्य, पृ० ४९ 

५, बट्दर्शनसमुच्चय, टीका गृणरत्न, का० ४९, पृ० २४६ 

६, प्रमेयकमलमार्तण्ड, १७, पु० ११४ 


४२ : जेनदर्शन में आत्म-विचार 


५ इन्द्रियात्मबाद में एक यह भी दोष आता है कि इन्द्रियाँ अनेक हैं। अतः 
एक शरीर में अनेक आत्माओं का अस्तित्व मानना पड़ेगा और ऐसा मानने से 
अनेक दोष बाते हैं ।' 


६ अनेक इन्द्रियों में से किसी एक इन्द्रिय को आत्मा मानना प्रमाण 
विरोधी कथन हैँ। क्योकि अमुक इन्द्रिय आत्मा है, इसका निर्णय करना सम्भव 
नही है । दूसरी बात यह है कि एक इन्द्रिय को चैतन्यस्वरूप मान कर शेष को 
करण मानने पर एक स्वतन्त्र आत्मा सिद्ध हो ही जाती है । 


मानसात्मवाद : चार्वाक दर्शन का एक वर्ग सन को ही आत्मा मानता है । 
इनका तर्क है कि मन से भिन्‍न कोई दूसरा पदार्थ ऐसा नही है. जिसे आत्मा कहा 
जा सके । मन के सक्रिय होने पर ही इन्द्रियाँ अपने विषय को जान सकती हैं । 
मैं सकल्प-विकल्पवान्‌ हूँ इस प्रकार का अनुभव मन को ही होता है । अत मन 
ही आत्मा है। तैत्तिरीय उपनिषद्‌ में भी मानसात्मबाद का उल्लेख 
उपलब्ध हे । 


०२. 


समीक्षा . १ प्रमेयकमलमार्तण्ड मे मानसात्मवाद के निराकरण मे कहा 
है कि मन बसूछादि की तरह अचेतन करण है,. इसलिए वह चैतन्य का आधार 
नही हो सकता है। चैतन्य का आधार न होने के कारण मन को आत्मा कहना 
ठीक नही है” । न्यायवेशेषिक, साख्य-्योग और मीमासको ने भी यही तर्क 
मानसात्मवाद के खण्डन में दया है ।* 


२ दूसरों बात यह हैं कि मन को आत्मा मानने से वह रूपादि समस्त 
विषधो का ज्ञाता हो जायगा। ऐसा मानने पर किसी दूसरे को आन्तरिक 
करण मानना पडेगा, जिसके द्वारा चार्वाको का मानसात्मा आस्तरिक और बाह्य 
विषयों को जान सके अन्यथा क्रिया नहीं हो सकेगी । इस प्रकार का आन्तरिक 
करण मन के अलावा अन्य नहीं हो सकता है | अत सिद्ध हैं कि मन आत्मा नहीं 
है । इसके अतिरिक्त एक बात यह भी है कि यदि अन्य कोई आन्तरिककरण 





१. न्यायकुमुदचद्र, ३४६ 

२ तथा नामान्तरकरणात्‌ ।--प्रमेयकमलमार्तण्ड, पृ० ११५ 

३. वेदान्तसार * सदातन्द, पृ० ५३ । (ख) न्‍्यायक्रुमुदचद्र, पृ० ६४७ 
४. अन्योन्तरात्मा मत्तोमय ।--तैत्तिरीयोपनिषद्‌, २।३।१ 

५. प्रमेयकमलमार्तण्ड : प्रभाचन्द्र, १।७, पृ० ११५ 

६. (क) न्यायकन्दली भा० : वात्स्यायन, पृ० ४२ । 

(ख) परमात्म प्रकाश पृ० १४९ 


भूमिका : भारतीय द््षन में आत्म-तत्त्व : ४३ 


सम्भव है, तो इसका अर्थ है कि प्रकारास्तर से मानसास्मवादियों ने आत्मा को 
ह्वतस्त्र रूप से स्वीकार कर लिया है । 


३. प्रभाचन्द्र मानसात्मबादियों से पूछते हैँ कि आप नित्य मन को आत्मा 
मानते हैं या अनित्य मन को ? 


निश्यम्न आत्मा नहों है : यदि मानसात्मवादी नित्य मन को आत्मा मानता 
है तब उसके सिद्धान्त में माने गये भृतचतुष्टय की सख्या का व्याघात दोता है ! 
दूसरा दोष मानसात्मबाद में यह भी आता है कि दूसरो के सिद्धान्त को भी 
मानना पड़ेगा, क्योंकि न्‍्यायवेशेषिक आदि मन को नित्य मानते हैं तथा जैन 
दर्शन भी भावमन को नित्य ही मानता है। अत. नित्यमन को आत्मा नही 
माना जा सकता है? । 


अनिस्प सन भो आत्मा नहों है यदि अनित्य मन को आत्मा माना जाए 
तो इस विषय में प्रश्न होता है कि इस अनित्य मन के पृथ्वी भादि भूत कारण 
है या अन्य कोई दूसरा कारण है । यदि अनित्यमन का कारण पृथ्वी आदि 
भूत हैं तो पृथ्वी आदि भूतो की तरह अनित्यमन भी भौतिक ही होगा और 
भौतिक होने से पृथ्वी भ्रादि भूतो की तरह चेतना का वह अनित्य मन आश्रय 
नही हो सकेगा" । अत, नित्य मन की तरह अनित्य मन भी चेतना का आश्रय 
न होने के कारण मानसात्मवाद ठीक नही है । 


प्राणात्मथाद कुछ चार्वाक प्राण को आत्मा मानते है । प्राणो के निकल 
जाने पर शरीर, इन्द्रियादि सब व्यर्थ हो जाते हैं । “मैं प्यासा हूँ, 'मैं भूखा हूँ! 
इस प्रकार के प्रयोगों से भी सिद्ध होता है कि प्राण ही आत्मा है । प्राणात्म- 
बादियों का तक है कि उपनिषदो में भी प्राण को ही आत्मा कहा गया है” । 


१. कर्तुत्वोपगमे प्रकारान्तरेणात्मैवोक्त: स्यात्‌ ।--प्रमेयकमलमार्तण्ड, १।७, 
पृ० ११५ 

२. ननु ततू नित्यम्‌, अनित्यं वा स्थात्‌ ?--न्यायकुमुदचद्र, माग १, परि० २, 
पृ० ३४७ 
न्‍्यायकुमुदबन्द्र, माय १, परिच्छेद २, पृ० ३४७ 
अथ अनित्यम्‌, तत्‌ कि भूतहेतुकम्‌ अन्यहेतुकं वर ?-वही 
भूतद्वेतुकत्वे प्रागुक्तभौतिकत्वाद्यनुमानेस्य' चेतनाश्रयत्वानुपपत्ति: ।-यही 
अपरहार्बाक :“ प्राणाभाव इत्यादि चछूनायोगादहमझ्यवानह्‌ पिपासा- 
वान्‌ इत्याद्ननुभवाच्च प्राण आत्मेति वदति ।--वेदान्तसार, पृु० ५२ 
9 तैत्तिरीयोपमिषद्‌, २१३ । (ख) कौषितकी, ३।२ । (ग) छाम्दोग्य, ३।१ ५४ 


प्री 4 ० 


४४ : जेनदर्शांन में आत्म-विचार 


समोक्षा--जैन दर्शन प्राणो को श्रात्मा नही मानता है, बयोकि जैन-दर्क्न में 
दो प्रकार के प्राण माने गये है--द्र व्य प्राणऔर भाव प्राण । चार्वाक जिन प्राणों को 
आत्मा मानता है वे इस दर्शन में अचेतन और पौद्गलिक माने ग्रये है । आत्मा 
चैतन्य स्वरूप है इसलिए प्राणो को आत्मा कहना ठोक नहों है। न्याय-बैशेषिक 
दर्शन ने इस सिद्धान्त का खण्डन करते हुए कहा है कि प्राण आत्मा नहों है, 
क्योकि प्राण आत्मा का प्रयत्न विशेष है । प्राण आत्मा पर आधारित हैँ और 
मात्मा उसका आधार है| अत: आत्मा प्राण से भिन्‍न है । 


विधय चेतन्यवाद . कुछ चार्वाक विचारकोका मत है कि आत्मा की सत्ता 
नही है और न चैतन्य इन्द्रियांदि का गुण है। क्योंकि यह देखा जाता है कि 
इन्द्रियाँ नष्ट हो जाती हैं, मगर विषयो का स्मरण बना रहता है। अत' चैततन्यता 
विषय या पदार्थ का गुण है । 


समीक्षा १ प्रभाचन्द्राचार्य ने इस सिद्धान्त का भी खण्डन किया हैं। उसका 
तर्क है कि अर्थ चैतन्यता का आधार नही है क्योकि विषयों के निकट न होने 
पर एवं उनके नष्ट होने पर भो चैतन्य गुण को प्रतीति होती है । यदि चैतन्यता 
अर्थ का गुण या धर्म होता तो विषयो के दूर होने पर या नष्ट हो जाने पर भी 
स्मृत्यादि को प्रतीति नही होना चाहिए, मगर उनकी प्रतीति होती है । इसलिए 
सिद्ध है कि चैतन्य का आधार विषय नही है? । 


(२) दूसरी बात यह है कि गृणों के नष्ट होने पर मी गुण की प्रतोति 
होना माना जाए तो इस गुणो में ये गुण हैं, यह कथन नही बन सकेगा । इसलिए 
सिद्ध हैं कि चेतन्य विषयो का गुण नही है, किन्तु अर्थ से भिन्‍न नित्य पदार्थ का 
गुण है जो नित्य पदार्थ इस चैतन्य का आधार है, वही आत्मा है! । इस प्रकार 
चावकि अनात्मवाद पर विचार करने के बाद निष्कर्ष निकलता हूँ कि यह 
सिद्धान्त तकंसगत नही है । 


>>. 


न्यायकुमुदचन्द्र, पृ० १७६ 
२. नापि विषयगुण , तद्सान्निध्ये दिदर्शने मय: 
४7 , तद्सान्निष्ये तद्विनाशे चानुस्मृत्यादिदर्शशात्‌ ।--अमेय- 
ऊमऊसातण्ड, १७, पृ० ११५। (ख) स्यायकन्दली, पु० १७२ । (ग) न्‍्याय- 
ऊमुदचन्द्र भाग १; प्रभाचन्द्राचाय , पृ० ३४७। (घ) न्‍्यायदर्शनमः वात्स्यायन 
भाष्य, ३४२१८, पृ० ३९५ 
रे. न्‍्यायकुमुदचन्द्र, भाग १, पृ० २४७; प्रमेयकमलमातंग्ड, १७७, पृ० ११५ 


भूमिका : भारतीय दर्शन में आत्म-सत्व : ४५ 


(ख) बौद्ध-दर्शन का अनात्मवाद 

बौद्ध-दर्शन का अनात्मबाद क्षणिकबाद एबं प्रतीत्यसमृत्पाद सिद्धान्त पर 
निर्भर है। इस दर्शन का अनात्मबाद सर्वथा तुच्छाभाव रूप नहीं है, क्योंकि आत्म- 
वादियो की तरह इस दर्शन में भी पुष्य-पाप, कर्म-कर्मंफल, छोक-परलोक, पुन» 
जन्ममोक्ष की मान्यता एवं महत्ता है। भगवान्‌ बुद्ध के अनात्मवाद के पहले 
तत्कालीन परिस्थिति का संक्षिप्त उल्लेख करना अनुचित न होगा । दोधलनिकाय 
के ब्रह्मजालसुत्त' और मज्झिम निकाय के सब्वासव सुत्तन्त" के अनुसार उस 
सभय दो प्रकार की विचारधाराए थी। शाइबत आत्मवादी विचारधारा, जो 
आत्मा की नित्यता में विश्वास करती थी--दूस री उच्छेदवादी विचारधारा थी, 
जो आत्मा को उच्छेद अर्थात्‌ अनित्य मानती थी। भगवान्‌ बुद्ध ने इन दोनों 
विज्ञारधाराओ का खण्डन किया । पुरणछ पजत्ति के अनुसार एक और विधघार- 
धारा प्रचलित थी जिसके अनुसार आत्मा का अस्तित्व न इस जीवन में है और 
न अन्य जीवन मे । यही कारण हैं कि भगवान्‌ बुद्ध कहते थे कि आत्मा सम्ब- 
नधी किसी प्रश्न का उत्तर देते में प्रचलित एकान्तिक परम्पराओं से किसी एक 
का समर्थन हो जायेगा । अत- इस विषय में मोन घारण करना ही उन्होने 
श्रेयस्‌ समझा । भगवान्‌ बुद्ध को तत्कालीन प्रचलित आत्मविषयक कल्पनाओं मे 
एक दोष यह दृष्टिगत हुआ कि कुछ आत्मवादी ख्यादि में सत्काय दृष्टि रखते हैं । 
इस कारण अहंकार और ममत्व बढ़ता है जो संसार के आवागमन का कारण 
है? । अत: बुद्ध ने जो जीवो को दुःख से तथा संसार के अन्घनों से मुक्त कराना 
चाहते थे सत्काय दृष्टि को समस्त दुःखो की जड़ कहा' और जीवो को विराग 
तथा निर्ममत्व का उपदेश दिया। उपर्युक्त कारणों से प्रतीत होता है कि 
भगवान्‌ बुद्ध की दृष्टि में अनात्मवाद का उपदेश देना श्रेयस्कर रहा, पर इसका 
मतलब यह नही कि उन्हें आत्मास्तित्व में विदवास नही था। वे आत्मा के अस्ति- 
त्व मे विध्वास करते थे, लेकिन उसे नित्य और व्यापक न मानकर क्षणिक- 
चिस संततिरूप स्वीकार करते है, जैसा उनके व्याक्ष्यानों से अबग्रत होता हैं। 





दोघनिकाय, १।१ 

मज्झिमनिकाय, ११२ 

भारतोय दर्शन, भा० १ : डॉ> राधाकृष्णनू, पृ० ५५ की पाद टिप्पणी 
बही, १० ३५४ 

» मज्झ्िमनिकाय, चुलवेदल्ल सुत्त । 

» मज्क्षिमनिकाय, सब्बासवसुत्त 

» भारतीय दर्वान की रूपरेखा : एम० हिरियन्ना, पृ०९ शे८ 


ली 


४६ : जेन दर्शत में आत्म-विचार 


उदाहरण के लिए बुद्ध के द्वारा अनात्मवाद के विषय में सारनाथ में पंच्र भिक्‍्खुओं 
को दिया यया उपदेदा उल्लिखित किया जाता है। महावग्गादि" में अनात्मबाद 
का उल्लेख हुआ है। उसका सार यह है कि रूप, बेदना, सज्ञा, संस्कार और 
विज्ञान न तो समष्टि रूप से आत्मा हैं और न वध्यष्टि रूप से; क्योंकि थे 
पंचस्कन्ध अनित्य, परिवर्तनशील, बाघावान्‌, रोगबान्‌ एवं दुःखकारक हैं ! इस- 
लिए इनमें राग और मोह नहीं रखना चाहिये बल्कि इनसे बिरकक्‍्त होकर 
विमुक्त का साक्षात्कार करना चाहिए। महावग्ग के अनत्तपरियायों सुत्त" में 
भगवान्‌ भिक्षुओं को सम्बोधित करते हुए कहते है : भिक्षुओ ! रूप अनात्म है । 
यदि भिक्षुओ | रूप आत्मा होता तो इसमें रोग न होता । इस रूप के सम्बन्ध में कह 
सकते है कि मेरा रूप ऐसा हो और मेरा रूप ऐसा न हो । रूप आत्मा नहीं है, 
इसलिए भिक्षुओ ! रूप में रोग होता है और हम रूप के सम्बन्ध में नही कह 
सकते है कि मेरा रूप इस प्रकार हो, इस प्रकार न हो । इसी प्रकार क्रमश. 
बेदना, सज्ञा, संसार और विज्ञान को अनात्म होने का विस्तृत उपदेश दिया 
है । इस प्रकार भगवान्‌ बुद्ध के अनात्मवाद के उपदेश से स्पष्ट हो जाता है कि 
उन्होने यह तो बताया कि अमुक पदार्थ आत्मा नही है लेकिन न तो उन्होने यह 
उपदेश दिया कि आत्मा क्‍या है और न उसके अस्तित्व का कही खण्डन ही 
किया । भगवान्‌ बुद्ध ने पाच स्कन्ध, बारह आयतन और अठारह घातुओ को 
अनात्म कहा थाई | लेकिन भगवान्‌ बुद्ध के इस कल्याणकारी अनात्मवाद का 
अथं बाद के बौद्ध विद्वातो और सम्प्रदायो ने अपने-अपने अनुकूल करके बदल 
दिया । भगवान्‌ बुद्ध के पदचात्‌ उनके अनात्मवाद के निम्नाकित रूप उपलब्ध 
होते है ।* 
१. पुदूगल नैरात्म्यवाद 
२. पुद्गलास्तिवाद 





१. (क) महावग्ग, १।६, पृ० ११-१६। (ख) मज्झिमनिकाय, १।३॥६ 

महावग्ग परियायों सुत्त, १० १६-१८ 
३. विस्तृत विवेचन के लिए देखे (क) दीघनिकाय, १ ९ ३ / ९ ३ । (ख) 
मज्झिमनिकाय, १।१॥२, १।३॥२, १३८, १४५, १।४।८, १॥५।३, 
हर, ३॥११९, ३५२, ३॥५४, ३॥५॥५, ३॥५।६ आदि। 
(ग) सयुत्त निकाय, १।३)३, १४३, और १२।७। १० आदि 
मज्झिमनिकाय--परडायतन वग्ग, नन्‍्दकोवादसुत्त, चूल राहुलोबादसुत्त और 
छ-छक्‍्क सुत्त । 
५ जैन दर्शन : स्वरूप और विषलेषण, पृ० ९६ 
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३. पैकालिक घमंवाद ओर वर्तमान धर्मवाद । 

४. घधर्म-नैरात्म्य-नि स्वभाव या शून्यबाद । 

५ विज्प्तिमात्रवाद 

यहाँ इन सबको हम सक्षेप मे प्रस्तुत कर रहे हैं : 

पुद्गल नेरात्म्यवाद: इस प्रसग में हम नागसेन द्वारा 'मिलिन्दपण्हों' में 
की गयो अनात्मवाद की व्याख्या की चर्चा करेंगे। भगवान्‌ बुद्ध ने अतात्म के 
उपदेश में एक प्रकार से सघातबाद का उपदेश दिया । मिलिन्दपड्हों में आत्मा के 
लिए 'पुणारू! शब्द का प्रयोग उपलब्ध होता है । नागसेन ने राजा मिलिन्द को 

, लम्बे सवाद मे बताया कि पुम्गल अर्थात्‌ आत्मा की वास्तविक सस्ता नहीं है। 

बुद्ध के बाद नागसेन ने पहली बार आत्मा के अभाव के रूप में अनात्मबाद की 
व्याख्या की । डा० राधाकृष्णन ने भी कहा है, आत्मा के प्रश्न पर बुद्ध के 
मोन साथ जाने के कारण नागसेन ने निषेधात्मक अ>्मान का परिणाम निकाला 
कि आत्मा नही है? । एम० हिरियन्ना ने भी लिखा हैं कि नागसेन ने अपनी 
अनात्मवाद की व्याख्या में आत्मा के अभाव के साथ ही साथ समस्त पदार्थों का 
अभाव सिद्ध किया । 


पुबृगलास्तियाव : पुदूगलास्तिवाद वात्सीय पुत्रीय अनातस्मवाद के नाम से 
विश्वुत है। वात्सीयपुत्नरीय सम्प्रदाय स्थविरवादी बौद्धो की एक शारा है। 
पुद्गलास्तिवादियों के सिद्धान्त-प्रतिपादक कोई ग्रन्थ नही है । तत्त्वसग्रह, कथा- 
वस्तु एवं अभिधरम कोश प्रभृति में पूर्वपक्ष के रूप में इनके सिद्धान्तो का उल्लेख 





१ मिलिन्दपञ्हों, २११, पृ० २७-३० 
२. (क) अबि च खो महाराय सखा समझ्जा पज्जति वोहारो नाम मत्तं यदिदं 
नागसेनोति न हेत्थ पुरगलो उपलब्भतीति ।--वही, २।१।१, १० २७ 
(ख) परमत्यतो पनेत्थ पुर्गछो नू पछब्भति ।--वही, पृ० ३०। पुम्ग्ल 
दाबद यहाँ आत्मा के लिए प्रयुक्त हुआ है । 
(ग) यथा हि अंगसम्भारा होति सद्दो रथोति । 
एवं खम्धेसु सन्‍्तेसु होति सत्तो ति सम्प्रति ॥--बही, १० ३० एवं 
संयुक्त निकाय, ५१ १०।६ 
(घ) मिलिन्दपक्हीो ( लक्खण पश्हों ), पृ० ५७ एवं उससे आये 
के प्रसग । 
३. भारतोय दर्क्षान, भाग १ * डा० राधाकृष्णन, पृ० ३६१ 
४. भारतीय दर्शन को रूपरेखा :एम० हिरियन्‍्ना, पु० १४२ 
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मिलता है ।* इनका मन्‍्तव्य है कि पुद्यबल का अस्तित्व है और यह पुद्गल 
पत्रस्कन्धों से न भिन्‍न है और न अभिन्‍न ।* 


समीक्षा पुदूगलवादियों का यह सिद्धान्त आत्मवादियों के अत्यधिक निकट 
है। जिसे आत्मवादियों ने आत्मा कहा उसे पुद्गलास्तिवादियों ने पुदुगल कहा 
है । आचार्य वसुबन्धु ने भी कहा है, 'पुदूगल एक नित्य पदार्थ प्रतीत होता है, 
यह आत्मा या जीव का दूसरा नाम है। *” तत्त्वसग्रह मे इस मत की समीक्षा में 
कहा गया है कि पुद्गलास्तित्व मानने से आत्मवादियो की तरह उसे स्कन्धो से 
भिन्‍न या अभिन्‍न मानना पडेगा। भिन्न मानने पर वात्सीयपुश्रीय आत्मवादों हो 
जायेंगे । दूसरी बात यह है कि पुदू्गल को आत्मा की तरह कर्मों का कर्ता, 
भोक्‍ता एवं एक स्कन्ध छोडकर दूसरे स्कन्‍्धो को धारण करने वाला तथा सस* 
रण वाला माना हैं। इसी प्रकार पुद्गल को नित्य मानना पड़ेगा और ऐसा 
मानने से उसमे कर्तृत्व भोक्तुत्व असम्भव हो जाएगा ओर बुद्ध-वचनो के उल्ल- 
घन का दोष आएगा क्योकि उन्होने शाइवत आत्मा का निषेब किया है | पुदूगल 
को स्कन्‍्धों से अभिन्न मानने से रूपादि की तरह उसे अनेक मानना पड़ेगा, जब 
कि पुदुगलास्तिवादी पुदुगल को एक मानते है । पुद्गल को स्कन्‍्धो से अभिन्न 
मानने से स्कन्‍्धो की तरह पुदूगल भी अनित्य हो जाएगा और ऐसा होने पर 
कृतप्रणासअकृत कर्म भोग का प्रसंग आएगा । यदि पुद्गलबादी उच्छेदवाद को 
स्थीकार करगा तो भगवान्‌ बुद्ध के वचनो के भग करने का प्रसग आएगा | अत* 
पुद्गल न नित्य हैं और न अनित्य तथा नित्य और अनित्य न होने से अवाच्य है । 
अवाषध्य होने के कारण उसकी आकाश फूल की तरह पारमाथिक सत्ता नही 
है । वस्तु या तो सत्‌ रूप होती है या असत्‌ रूप । सत्‌ और असत्‌ से विलक्षण 
पदार्थ अवाध्य और मिथ्या होता है । पुदूगल भी स्कन्धो से भिन्न और अभिन्न 
होने के कारण वाच्य नहीं है। इसलिए उसकी सत्ता नही है। इस प्रकार 
पुदूगल अवाच्य होने से प्रज्ञप्ति मात्र सिद्ध होता हैं । यदि वात्सीयपृत्रीय पुदूगल 
को अवाच्य न मानकर वस्तुसत्‌ मानते हैं तब पुदूगल को स्कन्ध से भिन्‍न या 
अभिन्‍न मानना पडेगा और ऐसा मानने से वदतोव्याघात और प्रतिज्ञाभग का 





. (क) कथावत्थु, पुण्य कथा, पृ० १३-७१ | (ख) तत्त्वसग्रह, का 
तत्त्वसप्रह, आत्मपरीक्षा, का० ३३६ । बोद्धचर्यापंजिका, प० ४५५। 

. अभिषर्म कोश, ३।१।८ है 

- तत््वसग्रह पञ्जिका, पृ० १६०, का० ३३७-३३८ 
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दोष आता है ।* भगवान्‌ बुद्ध ने पुद्सछ को अव्याकृत इसलिए कहा है क्योंकि 
वे बलला देता चाहते थे कि पुद्यगऊ प्रशप्ति मात्र है। जहाँ कहीं पुदूगल का 
उपदेश दिया है वह नास्तिक्य के निराकरण के लिए दिया है।' अतः सिद्ध है 
कि पुदृगल का अस्तित्व नही है । 

वात्सीपुत्रीय : यदि पुदूगल का अस्तिस्‍्थ नही है तो भगवान्‌ बुद्ध ने संयुक्त 
निकाय में भार, भारहार का उपदेश क्‍यों दिया ? 

समाधान : उपर्युक्त भग्रवान्‌ का उपदेश व्यर्थ भी नही है क्योंकि भारहार 
का तात्पर्य स्कन्ध समुदायलक्षण बाला पुदूगल प्रश्ञप्ति मात्र कहा हैं! इसके 
अतिरिक्त अम्य नित्य द्रव्य आत्मा को भारहार नही कहा है. । 

अभिधर्म कोश" में भी आचार्य वसुबन्घु ने पुदूगलास्तिबाद का विस्तृत 
खण्डल किया है । इस विवेचन से ऐसा लगता है कि शाइवत आत्मवादी विचार- 
धारा को मानने वाले कुछ लोग बौद्ध सघ में सम्मिलित हो गये होगे और उन्होंने 
नई दृष्टि से पुदूगलवाद (आत्मवाद) की प्रतिष्ठा करने का प्रयास किया होगा । 
लेकिन यह सिद्धान्त अधिक समय तक न टिक सका । 

त्रेकालिक घसंवाद ओर वर्तंानिक धसंवाद --प्रस्तुतवाद सर्वास्ति- 
वादियों (हीनयानिपो) का है । वैभाषिको ने मनुष्य के व्यक्तित्व का विश्लेषण 
करके कहा कि निश्य, कर्ला-सोक्‍्ता रूप आत्मा का अस्तित्व नहीं है । 
आत्मा एक प्रशप्तिमात्र है। पदार्थ' को “चित्‌' शब्द से अभिहत 
करके उसे ससस्‍्कृत-असस्कृत, साधारण-असाधारण आदि धर्मों में विभक्‍स 
करके उसका विस्तृत निरूपण किया। क्षणिकवाद सिद्धान्त में निष्ठा रखते हुए 
भी प्रत्येक चित्त और च॑ंतसिक को अपने ढग से त्रैकालिक सिद्ध किया । तकत्त्व- 
सप्रह में इस सिद्धान्त का विवेचन विस्तृत रूप से किया गया है । एक उदाहरण 
के द्वारा वहाँ श्रैकालिक धर्मता के विषय में विवेजन किया गया है कि जिस 
प्रकार सोने के कुण्डल को तोड कर कडादि बनाने पर सोना नष्ट नही होता है 
सिर्फ आकार का परिवर्तन होता हैं, उसी प्रकार एक घमंध्व दूसरे धर्मध्ब मे 





तत्त्वहंग्रह का०, ३३८-३४३ 

- वहीं, का० ३४७ 

« संयुत्तनिकाय, भारवर्ग, भारसुस, २११११ 

- तत््वसप्रह पश्जिका, १० १६४-६६ 

- अभिषमंकोश, पृ० २३१ से आगे 

- सात्मास्ति स्कन्चमात्र |--अभिषधर्मकोश २११८, और भी देखें भाष्य 
१० ५६ 
४ 
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परिवर्तित होते हुए भी उसको अवस्थाओं का परिवर्तन होता है, द्रव्य अपरि० 
वर्तनीय है ।” उनका तर्क हैं कि यदि चित्त श्रैकालिक न होता तो भगवान्‌ बुद्ध 
अतीत और अनागत 'रूप' से निरपेक्ष होने का उपदेश नहीं देते । अतः वर्तमान 
की भाँति अतीत अनागत काल भी सत्य है ।' इसके बाद सौत्रान्तिक सम्प्रदाय 
ने श्रकालिक धर्मवाद का विरोध किया और चित्त-चैतसिको को पुनः वर्तमानिक 
बतलाया । अपने सिद्धान्त के समर्थन में सौत्रान्तिको ने कहा कि बुद्ध ने क्षणिक- 
थाद का उपदेश दिया था । धर्मों को त्रैकालिक मानने से नित्यता सिद्ध हो 
जाती है । 

समोक्षा --यहाँ ऐसा प्रतीत होता है कि आत्मा की सत्ता का निराकरण 
करने के कारण पुदूगल नैरात्म्यवादियों का शाश्वत आत्मवादियों के आश्षेपों 
ओर तकों के सामने टिकना कठिन हो रहा था । इसलिए बौद्ध धर्म-दर्शन के 
विभिन्‍न सम्प्रदाय अपनी स्थिति ठीक रखने के लिए तथा पुनर्जन्म, बन्ध्र और 
मोक्ष की बुद्धिग्राह्म व्याब्या करने के लिए सिद्धान्तों को अपने ढग से प्रस्तुत 
करने लगे थे ।? धर्मों को त्रैकालिक मानना आत्म-सिद्धान्त मानने जैमा ही है । 

धर्म नरात्म्य-नि स्वभाव या शून्यवाद : यह महायान बौद्ध दर्शन का 
प्रमुख सम्प्रदाय है। भगवान्‌ बुद्ध का अनात्मवाद इस सम्प्रदाय में शन्‍्यता में परि- 
वरतित हो गया । नागार्जुन ने माध्यमिक कारिका में कहा है कि वस्तु चतुष्कोटि 
विनिर्मुक्त और अनभिलाप्य है । हम वस्तु को न अस्ति रूप कह सकते हैं और 
न नास्ति रूप, न उसय रूप और न अनुभय रूप । इन चार कोटियो में से वस्तु 
का वर्णन किसी कीटि द्वारा नही किया जा सकता है ।* यही शुन्यवाद कहलाता 
है । तत्त्व अनिवर्चनोय होने से कहा गधा कि ससार शून्य है, क्योकि तत्त्व का 
अभाव हूँ | ससार की समस्त व्यावहारिक वस्तुएँ प्रतीत्य समुत्यन्न होने के 
कारण उनका वास्तविक अस्तित्व नही माना जा सकता है | पारमार्थिक दृष्टि 
से विचारने पर सभी अनुत्पन्न है। इसलिए उन्हें धम्म-नैरात्म्य, स्वभावशून्य, 
निस्‍्वभाव या अनात्मन्‌ कहते हैँ। अत संसार की वस्तुओं के विषय में 


१ अभिषर्मकोश, ५।२५ | तत्त्वसग्रह का०, १७८५ 

२ बौद्धदर्शन और अन्य भारतीय दर्शन, पृ० ६३९ 

हे देवेन्द्र मुनिशास्त्री का भी यही मत है। देखें, जैनदर्शन-स्वरूप और 
विश्लेषण, पृ० ९८ 

४ न सन्‍्नासन्‌ न सदसन्‌ न चाप्यनुभयात्मकम्‌ । 
चतुष्टकोटिविनि मुक्त तत्त्व माध्यमिका: विदु. ।।--भारतीय दर्शन संग्रह-- 
डा० नन्दकिशोर देवराज, पृष्ठ १८८ पर उद्घुत । 


भूमिका : भारतीय दशन में आत्मं-तत्त्व : ५१ 


भावात्मक रूप से वर्णन नहीं किया जा सकता । चन्द्रकीति ने कहा है कि आत्मा 
जैसे तत्त्व की सत्ता नहीं है'। चतुःशतक में अस्तित्व का निराकरण किया 
गया है । 

समीक्षा : अन्य भारतीय दार्शनिकों की भाँति जैन दार्धासिक भी दाल्यात्स- 
वादियों के सिद्धान्त से सहमत नहीं हैं। आचार्य कुन्दकुन्द, समम्तभद्र, सिद्धसेन, 
मकलकदेव, हरिभद्र, विद्यानन्द, प्रभाचन्द्र और मल्लिषण आदि ने इस मत को 
विस्तृत ताकिक मीमासा की है । 


विजशप्तिमाश्रताबाद : आत्मस्वरूप के विषय में अन्तिम कल्पना योगाचार 
महायान बौद्ध दार्शनिकों को है। विज्ञानवादियों के अनुसार बाह्य पदार्थ वास्त- 
विक नही है । केवल एकमात्र निरदा, निरन्‍्वय और क्षणिक विज्ञान ही चरम 
तत्त्व है । उन्होंने आत्मा को मात्र विज्ञप्ति रूप बताया । विज्ञान की सन्तान के 
अतिरिक्‍त आत्म-तत््व नामक कोई पदार्थ नही है जो परलोक रूप फल का 
भ्ोक्ता हो | 


समोक्षा स्वामी कात्तिकेय ने विज्ञानाहैतवाद के निराकरण में कहा है कि 
ज्ञान मात्र को मानने से ज्ञेय के अभाव में ज्ञान भी व्यर्थ हो जाएगा। क्योकि 
ज्ञान का अर्थ है जानना, लेकिन जब ज्ञेय हो नही है तब जानेगा क्या ? अत. ज्षेय- 
विहीन ज्ञान की कल्पना ठीक नही है ।/ अमितगति ने इस मत की समीक्षा करते 
हुए कहा कि यदि विज्ञान के अतिरिक्त आत्मा” नही है तो स्मरणादि का अभाव 
हो जाएगा झौर स्मरणादि के अभाव में व्यवहार नष्ट हो जाएगा ।* ज्ञान 
प्रवाह को आत्मा मानने पर किये गये कर्मों का नाश और नहीं किये गये कर्मों 
के फल भोगने का दोष भी आता है ।” प्रभाचन्द्राचार्य ने न्‍्यायकु मुदचन्द्र, और 
प्रमेयकमलमार्तण्ड में इस मत को विस्तृत समीक्षा की है। उनका एक तर्क यह 
है कि विज्ञान सतानात्मबाद में बन्ध और मोक्ष की व्यवस्था नष्ट हो जाएगी, 


१ माध्यमिक कारिका, ९।३। विस्तृत विवेचत के लिए द्र॒ष्टव्य माध्यमिक 
कारिका वत्ति, पृ० १६८ आदि । 

चतु:शतकः आर्यदेव, दशम प्रकरण 

त्रिज्ञिका, १७ 

मिलिन्द्रपछहो, ४॥३८-४२ 

कातिकेयानुप्रेक्षा : भा० २४७०-४९ 

श्रावयकाचार, ४२४ 

- धट्दर्शनसमुच्यय, गृुणरत्न टीका, पृ० २९६ 


छू दुक 2 ७६ जा ८ुए 


५२ : जेनद््यन में आत्म-विच्ार 


क्योंकि बन्ध-मोक्ष दो पु्व-उत्तर क्षणों मे अन्‍्वय रूप से रहने वाले आत्मा में ही 
सम्भव है और विज्ञान क्षणिक है।, बन्ध-मोक्ष के क्भाव में अनित्य भावनाओं 
का उपदेश निरर्थक सिद्ध हो जाता हैं। हरिभद्रो ने भी यही कहा है । इस 
प्रकार पूर्व विवेचन से स्पष्ट है कि जात्म-स्वरूप के सम्बन्ध में बौद्ध दर्दान में 
एकरूपता नहीं है। विभिन्‍न सम्प्रदायों नें इस बिषय में विभिन्‍न परिकल्प- 
नाएँ की । 
(ग) न्याय-वेशेषिक दर्शन मे आत्मसिद्धि : 

गौतम ऋषि ने न्यायसूत्र में तथा कणाद ऋषि ने “वैज्ञेषिक सूत्र” मे आत्मा 
का “अस्तित्व अनुमान प्रमाण से सिद्ध क्या है | प्राणापान, निमेषोन्मेष, जीवन, 
इन्द्रियान्तर विकार, सुख-दू ख, इच्छा, द्वेष, संकल्प आदि को आत्मा के लिंग 
कह कर, इन्ही से आत्मास्तित्व सिद्ध किया है ।? इसी प्रकार न्‍्यायसूत्रकार ने 
इच्छा, द्ेष, प्रयत्न, सुख-दु ख दिनिर्णयात्मक ज्ञान हेतुओ के द्वारा आत्मा की 
सत्ता का अनुमान किया है ।४ गौतम ऋषि अनुमान प्रमाण के अलावा क्षास्त्रीय 
प्रमाण भी देते हैं ।” न्यायदर्शन में मानस प्रत्यक्ष के द्वारा भी आत्मा की सत्ता 
सिद्ध की गयी है लेकिन वैशेषिक दर्शन में कणाद और प्रशस्तपाद आत्मा का 


मानस प्रत्यक्ष नही मानते है ।* उपर्युक्त अत्म-सत्ता साधक तकों का विस्तृत 
विवेचन करना सम्भव नहीं है । 


(घ) साख्य-दर्शन मे आत्मसिद्धि : 

साख्य-दर्शन में आत्मास्तित्व सिद्ध करने के लिए अनेक तर्क दिये गये हैं ।९ 
ईए्वरकृष्ण ने साख्यकारिका में निम्नाकित अनुमान दिये हैं -... 

१ संघात्‌ पदार्धश्वातू--अर्थात्‌ समुदाय रूप जड पदार्थ दूसरों के लिए होते 


हैं स्वथ के लिए नहीं। प्रगति और उसके समस्त कार्य संघात रूप होने से 
जिसके लिए हैं, वही पुरुष है । 








१ न्यायकुमुदचन्द्र, भाग ३, पु० ८४२ 
२ क्षास्त्रवार्तासमुच्चय, ४१२ 
३. वैशेषिक सूत्र, ३३२४-१३ 
४. न्यायसत्र, ३।१।१० 
५ भारतीय दर्शन डा० राघाकृष्णनू, भाग २, पु० १४५ 
६ देखें--भारतीय दर्शन : सपादक ढा० न० कि० देवराज, पु० ३११ 
७. सांख्यकारिका, १७; साख्यप्रवचन सूत्र, १।६६, योगसूत्र, ४१२४ 
८ संघातृपराधंत्वात्‌ त्रिगुणादिविपयंयादघिष्ठानातू । 
पुदषोइस्ति भोक्तृभावात्‌ कैवल्थार्थ प्रवुत्तेत्थ ॥---साक्ष्यकारिका ११ 


भूमिका : भारतीय दक्श॑न में आत्म-सरंच : ५३ 


२ जियुणादि विष्यंपादू-अर्थात्‌ तीनो गुणों से निम्न होने से पुरुष को 
सत्ता का अनुमान होता है। संसार के सभी पदार्थ सतू, रज और तम रुप हैं । 
अतः इन गुणों से भिन्‍त जिसको सत्ता है, वही पुरुष है । 

३ अधिष्ठानात्‌ संसार के समस्त पदार्थों का कोई न कोई अधिष्ठाता 
होता है । अत बुद्धि, अहंकारादि का जो अधिष्ठाता है, वही पुरुष है । 

४. भोक्‍तभावात्‌ृ--पुख-दुःख आदि का जो भोक्‍ता है वहो पुरुष है। डा० 
देवराज ने भोक्‍ता का अर्थ द्रष्टा किया हे। इस विषय में उन्होंने लिखा है कि 
बुद्धि आदि पदार्थ दश्य हैं, मत इनका द्रष्टा होना अनिवार्य है। इस अनुमान 
से सिद्ध हे कि दृश्य पदार्थों का जो द्रष्टा है, वही पुरुष है । 


५ केबल्याथंम्‌ प्रव्शे--पुरुष का अस्तित्व सिद्ध करने के लिए अल्तिम 
और पाँचवो युक्ति है कि कंवल्य अर्थात्‌ मोक्ष के लिए प्रवुत्ति समस्त मनुष्यों में 
होती है । इस प्रकार की प्रवृत्ति से मिद्ध है कि प्रकृति आदि से भिन्न पुरुष का 
अस्तित्व है । 

(ड)) मोमासा। दर्शन में आत्मास्तित्व-सिद्धि : 

जमिनी ने आत्मास्तित्व सिद्ध करने के लिए मीमांसा सूत्र मे कोई प्रमाण 
नही दिये हैं । इसका कारण यह है कि कर्म मीमासा विवेच्ित करना हो उनका 
लक्ष्य था। शाबरभाष्य मे स्वामी झबर ने इसकी सत्ता के लिए तक॑ दिये हैं ।" 
बाद के दार्शनिक प्रभाकर ओर कुमारिल भट्ट ने न्‍्याय-वैशेषिक और साखझ्यों की 
तरह ही युक्तियाँ दी है। शबर स्वामी ने मानस प्रत्यक्ष के द्वारा आत्मा की 
सता सिद्ध को है | यज्ञ विहेत फल के भोक्‍ता रूप में भी आत्मास्तित्व सिद्ध 
किया हैं | क्योकि कर्मों का फल अवश्य मिलता है । अत' कर्म करने वाला और 
भोगने बाला शरोरादि से भिन्‍न आत्मा नामक तत्त्व अवध्य है ।* 

(च्‌) अद्वेत वेदान्त दर्शन में आत्मसिद्धि : 

आत्मा को सत्ता वेदान्त दर्शन में स्वत.सिद्ध मानी गयी है। अनुभव करने 

वाले के रूप में आत्मा की सत्ता स्वयसिद्ध है । यदि ज्ञाता के रूप में आत्मा 


१ भारतीय दर्शन डा० राघाकृष्णन, भाग २, पु० ४०२ की पाद- 
टिप्पणी । 

२ इलोक वातिक, खबआात्मवाद | (ख) शास्त्र दीपिका, १० ११९-१२२। 
(ग) तत्रवातिक . प्रभाकर, पृ० ५१६। प्रकरणपंजिका, पुृ० १४७ | 
बुहतो, पु० (४९ | 

है. बअ्रहासूत्र, शाकरमाष्य, १।१।५, १० रै४ 


४. वहों 


५४ : जेनदर्शंन मे आत्म-विचार 


की सत्ता न मानी जाए तो किसी भी ज्ञेय विषय का ज्ञान न हो सकेगा। अतः 
अनुभवकर्ता के रूप में आत्मा की सत्ता भिद्ध होती है। * दूसरी बात यह है 
कि सभी को अपनी (आत्मा की) सत्ता मे विष्वास है। कोई यह नहीं कहता है 
कि मेरी सत्ता नही है। अतः आत्मसत्ता की प्रतीति सभी को होती है। 

ब्रहसूत्र के दूसरे अध्याय मे शकराचार्य का कहना है कि आत्मा प्रमाण, 
प्रमेय, प्रमाता और प्रमिति इन समस्त व्यवहारों का आश्रय है । जिसके आश्षय 

में प्रमाण है वह प्रमाण के द्वारा किस प्रकार सिद्ध हो सकता है। अतः ब्रात्मा 

स्वयंसिद्ध है ।2 सुरेश्वराचार्य ने भी यही कहा है ।* 

आत्मास्तित्व का निराकरण भी नहीं किया जा सकता है क्योंकि आगन्तुक 
वस्तु का ही निराकरण किया जा सकता है, स्वरूप का नहीं। जैसे अग्नि के 
उच्णत्व का निराकरण अग्नि द्वारा नही हो सकता है उसी प्रकार आत्मा का 
निषेष आत्मा के द्वारा नहो किया जा सकता हैं । अत. निषेध करने वाले के 
रूप में भी आत्मा की सत्ता सिद्ध होती हैं ।' अद्व॑त वेदान्त आत्मास्तित्व सिद्धि 
के लिए प्रत्यक्षादि प्रमाण का आधार नही लेता हैँ। राधानुज अहप्रत्यय द्वारा 
इसकी सत्ता सिद्ध करते हैं ।* 
(छ) जेनद्शन मे आत्मसिद्धि : 

जैन दर्शन में आत्मा की सत्ता प्रत्यक्ष और अनुमानादि सबरू और अकाट्य 
प्रमाणो द्वारा सिद्ध की गयी है । इवेताम्बर-अगस आचारागादि में यद्यपि तर्क 
मूलक स्वतन्त्र रूप से आत्मास्तित्व साधक युक्तियाँ नही है फिर भी अनेक ऐसे 
प्रसग हैं. जिनसे आत्मास्तित्व पर प्रकाश पडता है। उदाहरण के तौर पर 
आचाराग सूृत्र के प्रथम श्रुतस्कन्ध में कहा गया है जो भवान्तर मे दिशा- 


१. बअह्ासूत्र, शाकर भाष्य, २३७, पृ० ५४२ 
२. सर्बों ह्यात्मास्तित्वं प्रत्येति, न नाहमस्मीति ।--बही, १. १ १, पु० २६ 


है. आत्मातु प्रमाणादिव्यवहाराश्रयत्वात्‌ प्रागेब प्रमाणादिव्यवहारात्सिध्यति । 
वही, २. ३ ७, पुृ० ५४२ 
भारतीय दर्शन - सपादक डा० न० कि० देवराज, पु० ५१५ 

५. न चेदृशस्थ निराकरण संभवति । आगन्तुक हि वस्तु निराक्रियते न स्वरू- 


पम्‌ । य एवं निराकर्ता तदेव तस्य स्वरूप |” ।बरह्मसृत्र शाकरभाष्य, 
२।३२॥७ 


६. तस्मात्‌ स्वत एव प्रत्यागात्मा, न झप्तिमात्रम्‌ । अहंभावविगमे''*। 
ब्रहसूत्र श्रोभाष्य, ६।१।१ 
७. आचाराग सूत्र, ११।१।४ 


भूमिका : भारतीय दर्शन में आत्म-तत्त्व : ५५ 


सिद्ध होता है। इसी प्रकार दिगम्बर आम्नाय के घट्खशागम में आत्मा का 
विवेचन तो किया गया हैं किन्तु उसकी सत्ता सिद्ध करने बाले स्वतंत्र तकों का 
प्रयोग नही हुआ । कुन्दकुन्दाचार्य के समयसार, नियमसार प्रवचनसार एवं 
पौत्नास्तिकाय प्रमुख आध्यात्मिक ग्रन्थों में आत्मा के स्वरूप का विवेचन प्रचुर 
मात्रा में हुआ है । कुन्दकुन्दाचायं के बाद उमास्वामी के तत्तवार्थसृत्र मे आत्मा 
का सामान्य विवेचन उपलब्ध होता है ! स्वामी समन्तभद्र-सिद्धसेन से ताकिक युग 
प्रारम्भ होता है । पूज्यपाद, अकलकदेव भट्ट, विद्यानन्द, हरिभद्र, जिनमद्रगणि, 
प्रभाचन्द्र, मल्लिषेण और गुणरत्न आदि जैन दार्शनिको में आस्मास्तित्वसिद्धि को 
महत्त्वपूर्ण मानकर विभिन्‍न युक्तियो से उसकी सत्ता सिद्ध की है। यहाँ कुछ 
प्रमुख आचार्यों के आत्मसाघषक तर्क प्रस्तुत किये जाते हैं । 


१. पुज्यपादाचार्य : 

ब्राणापान फार्य द्वारा आत्म-अस्तित्व का बोध पृज्यपादाचार्य ने सर्वार्थ- 
सिद्धि मे आत्मा की सत्ता सिद्ध करते हुए कहा हैं कि इवासोच्छवास रूप कार्य से 
क्रियावात्‌ आत्मा का अस्तित्व उसी प्रकार सिद्ध है जिस प्रकार यन्त्रमृति की 
शेष्टाओ से उसके प्रयोक्‍कता का अस्तित्व सिद्ध होता है।" अकलकदेवमट्र ने 
तत्त्वार्थवार्तिक में पृज्यपादाचार्य के इस तर्क को सवधित करते हुए कहा है कि 
हवासोच्छवास रूपी क्रियाएँ बिना कारण के नही होती है, क्योकि ये क्रियाएँ 
नियमपूर्वक होती है । विज्ञानादि अमूतं हैं इसलिए उनमें प्रेरणा शक्ति का 
अभाव होता है, अत' वे इन क्रियाओं के कारण नहीं हो सकते है । अकलकदेव 
ने यह भी कहा कि रूपस्कन्ध के द्वारा भी क्रियाएँ नही हो सकती हैं क्योकि 
रूप स्कन्घ अचेतन है। अत सिद्ध है कि श्वासोच्छवास रूप कार्य का जो कर्ता 
है, वही आत्मा है।' स्याद्वादमंजरी में मल्लिषेण ने भी प्राणापान की क्रिया से 
आत्मा का अस्तित्व सिद्ध किया है ।९ 
२. अकलंकदेवभट्ट 

अकलंकदेवभट्ट ने तत्त्वार्थवातिक में आत्मास्तित्व-सिद्धि निम्नाकित तकों 
द्वारा की है : 

(क) बाधक-प्रमाण के अभाव से आत्माह्तिस्व-सिद्धि : अकलकदेव का 
कहना हैं कि अनात्मवादियों का यह तक कि आत्मा के उत्पादक कोई कारण 


१. सर्वार्थसिद्धि, ५१९, पृ० २८८ 

२. तत्त्वार्थातिक, ५॥१९३८, पृ० ४७३ 

३' स्याद्रादमंजरी, का० १७, पृ० १७४ 

४. तत्त्वाथवातिक, २।८। १८-२० , पृ० १२१-२३ 


५६ : जेन दर्शन में आत्म-विचार 


नही हैं इसलिए मेढक की चोटी की तरह आत्मा का अभाव है, ठीक नहीं है । 
क्योंकि उनका हेतु असिद, विरुद्ध और अनैकान्तिक दोष से दूषित है।' (अ) 
“अकारणत्वात्‌' हेतु असिद्ध इसलिए है कि इससे आत्मा का अभाव सिद्ध नहीं 
होता है। नर-मारकादि पर्यायो से पृथक्‌ आत्मा नहीं मिलता है और इन पर्यौयों 
को उत्पत्ति मिथ्या दर्शनादि कारणों से होती है। अतः भारमा की सत्ता असिद्ध 
नहो है । पर्यायो से भिन्‍न आत्मद्रव्य की सत्ता (सम्भव) नहीं है इसलिए प्रति- 
पक्षी का 'अकारणत्वात्‌' हेतु आश्रयासिद्ध दोष से भी दृषित है। (आ) 
'अकारणत्वात' हेतु विरुद्ध दोष से दूषित है क्योकि यह हेतु आत्मा का अभाव 
सिद्ध न करके उसका सदभाव सिद्ध करता है, सभी घटादि पदार्थ स्वभाव से 
ही सत्‌ हैं, किसी कारण विशेष से नहीं । जो सत्‌ होता है वह॒अकारण ही 
होता है | कुन्दकुन्दाचार्य ने भी सत्‌ को उत्पादादि रहित कहा है | जो स्वय 
सत्‌ है वह नित्य ही (नित्यव॒त्ति) है । उसे अपने अस्तित्व के लिए किसी अन्य 
कारण को आवध््यकता नहीं होती हैं। इसके विपरीत कारण जन्य कार्य भसत्‌ 
ही होता है । ($) 'अकारणत्वात्‌' हेतु अनैकान्तिक दोष से भी दूषित है । क्योकि 
'मण्डक-शिखण्ड' भी नास्ति इस प्रत्यय के होने से सत्‌ तो हैं छेकिन उसके 
उत्पादक कारण नहो हैं । इमके अतिरिक्त प्रतिपक्षियों द्वारा दिया गया उदा- 
हरण 'मण्डुक-शिखण्ड” दृष्टान्ताभास से दूषित भी है ।४ 


(ख) सकल प्रत्यक्ष से आत्माध्तित्व-सिद्धि आचार्य अकलकदेवभट्र आत्म- 
वादियों से कहते हैं कि आत्मा का प्रत्यक्ष नही होने से उसका अभाव है, ऐसा 
कहना भो ठीक नही है, क्योंकि इन्द्रिय निरपेक्ष आत्मजन्य केवल ज्ञान रूप सकल 
प्रत्यक्ष" के द्वारा णुद्धात्मा का प्रत्यक्ष होता है, और देश प्रत्यक्ष" अवधि और 
मन पर्याय ज्ञान के द्वारा कर्म-नोकर्म सयुकद अशुद्धात्मा का प्रत्यक्ष होता है ।* 


१. तत्त्वाथंवातिक " अकलकदेव, २।८।१८, पृ० १२१ 
वही, २८।१८, पृ० १२१ 

रे. पचाह्तिकाय, गा० १५। और भी देखें--प्रवचनसार, गाथा १० एवं ९८ 
की तात्पर्यवुत्ति टीका , 

४. तत्त्वार्थवातिक, २८१८, पृ० १२१ 


५. (क) जदि केवलेण णाद हवदि हि जीवेण पक्‍चकक्‍्ख--प्र चनसार, 
गाथा ५८ 


(ख) सर्वद्रव्यपर्यायविषयं सकलम्‌ । न्‍्यायदीपिका, पृ० ३६ 
६, बही 


७ रत्त्वार्थथातिक २८१८, पृ० १२३ 


भूमिका : भारतीय दह्यंत में आत्मसत्य : ५७ 


(ग) इन्द्रिय प्रत्यक्ष से आत्सा का प्रत्यक्ष न होने से उसका अभाव सिद्ध 
नही किया जा सकता है, क्योकि इन्द्रिय प्रत्यक्ष जैन दर्शन में परोक्ष माया गया 
है" । घटादि परोक्ष हैं क्योंकि अग्राहक निमिश कारणों से घूप से अनुभित अस्नि 
की तरह प्राह्म होते हैं । इन्द्रियाँ अग्राहक हैं क्योंकि उनके नष्ट हो जाने पर 
स्मृति उत्पन्न होतो है । जिस प्रकार खिड़की के नष्ट हो जाने पर उसके द्वारा 
देखने वाला विद्यमान रहता है उसी प्रकार इन्द्रियों से देखने बाले आत्मा की 
सत्ता रहती है । एक प्रषन के उत्तर में अकलकदेव का कहना है कि यदि बौँस 
विज्ञान को स्वसवेदन तथा योगियो के प्रत्यक्ष मानते हैं तो आत्मा को भी 
स्वसवेदन तथा योगियो के प्रत्यक्ष मानना चाहिएग । 


(थ) संकुलूतात्सक शान से आत्मास्तिस्व-सिद्धि ' अकलंकदेवभट्ट ने अन्य 
भारतीय दार्शनिकों की तरह इन्द्रिय संकलनात्मक ज्ञान द्वारा आत्मा का अस्तित्व 
सिद्ध किया है । उनका कथन है कि इन्द्रिय और उनसे उत्पन्न ज्ञानो में जो मैं 
देखता हूँ वही मैं खलता हैं” एकत्वविषयक फल नहीं पाया जाता है। लेकिन 
इस प्रकार का एकल्व विषयक ज्ञान होता है । अतः सभी इन्द्रियों द्वारा जाने गये 
विषयो एवं ज्ञानों मे एकसूत्रता देखने वाले ग्रहीता (के रूप में) आत्मा की सत्ता 
सिद्ध होतो है । आत्मस्वभाव के होने पर ही ज्ञान और विषयो की प्राप्ति होती 
हैं। इन्द्रियो से ऐसा नहीं हो सकता है क्योंकि वे अचेतन एवं क्षणिक हैं, अतः 
इन्द्रियो से भिन्‍्त सकल ज्ञान और विषय को ग्रहण करने वारा कोई होना 
जाहिए और जो ऐसा है वही आत्मा हैं । मल्लिषेण ने स्याद्वादमंजरी में भी 
सकलनात्मक ज्ञान के द्वारा आत्मा की सत्ता सिद्ध को है । 


(8) संशय हारा आर्सास्तित्व-सिद्धि : भट्टाकलकदेव ने संशय द्वारा 
आत्मा की सत्ता सिद्ध करते हुए कहा हैँ कि आत्मा है” इस प्रकार का होने 
वाला ज्ञान यदि सशय रूप है तो आत्मा की सत्ता सिद्ध होती है, क्योंकि अवस्तु 
का सशय नही होता है। जिसका अस्तित्व नहीं है उसके विषय में संशय होने 
का प्रश्न ही नही होता है'। अनात्मवादियों को आत्मां के विषय में संशय 


ज पइदो विण्णाण त तु परोक्‍खत्ति । प्रबचनसार भा० ५८ 
. तत्त्वार्थथातिक, २।८।१८, पृ० १२२ 
वही 
ततो व्यतिरिक्तेन कैनचिद्भू वितव्यमिति गुद्दीतुसिद्धि: ।--तस्‍्त्वा्ंथातिक 
२।८।१९, पु० १२२ 
, स्याद्वादमजरी, कारिका १७, पु० १७३ 
६. तसस्‍्वार्थवातिक, २।८।२०, पु० १२३ 
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५८ : जेनदशंत में आत्म-विचार 


होता है, इसलिए सिद्ध है कि आत्मा की सत्ता है। जिनभद्वगणि क्षमाश्रमण ने 
भो विश्लेषावद्यक भाध्य मे सशय द्वारा आत्मा की सत्ता सिद्ध करके भट्टाकलक- 
देव का अनुकरण किया है'। उनका कहना है कि 'जीव है या नही” यह्‌ 
संशयज्ञान है, और ज्ञान ही जीव है, मत सशयज्ञान से आत्मा का अस्तित्व 
सिद्ध होता है। जिनभद्रगणि ने इस विषय में दूसरा तर्क यह दिया है कि 
सशय करने वाला कोई चेतन पदार्थ ही हो सकता है । इस प्रकार सशय करने 
वाले के रूप में सदहायी आत्मा की सत्ता सिद्ध हो जाती है? । 

(च) अकलंकदेव का कहना है कि आत्मा है” यह ज्ञान अनध्यवसाय नही 
हो सकता है, क्योकि अनादिकाल से प्रत्येक व्यक्ति आत्मा का अनुभव करता 
हैं। इस ज्ञान को विपर्यय मानते से भी आत्मा का अस्तित्व सिद्ध होता है; 
क्योकि अप्रसिद्घ पदार्थ का विपर्यय ज्ञान नही होता है । इस प्रकार आत्मा की 
सत्ता सिद्ध है । 

(छ) भट्टराकलकदेव ने कहा हैँ कि किसो वस्तु या व्यक्ति के प्रति अचानक 
राग-6ैष की प्रवृत्ति के होने से सिद्ध है कि पहले उस वस्तु के द्वारा सुख-दुःख 
का अनुभव हुआ था । अतः रागादि की प्रवृत्ति से आत्मा का अस्तित्व सिद्ध 
होता हूँ। । 

(ज) आत्मा की स्वतन्त्र सत्ता सिद्ध करते हुए अकलकदेव ने न्यायविनिश्चय 
में एक यह भी युक्ति दी है कि तत्काल उत्पन्त शिशु की माँ के स्तनपान करने 
की अभिलाषा पूर्वानुभव पूर्वक ही सम्भव है। अत ऐसे पदार्थ की सत्ता अवश्य 
है जिसमें पूर्वानुभव के सस्‍्कार विद्यमान रहते है और जो चैतन्यवान्‌ है । 
अनन्तवीर्य ने भी प्रमेयरत्नमाला में तदहर्जात शिशु के दुग्घपान की अभिलापा 
से आत्मा की सत्ता सिद्ध की है ! धर्मशर्माम्युदय में हरिश्चन्द्र कवि ने कहा है कि 
तुरन्त उत्पन्त बालक के माँ का स्तनपान करने का कारण पूर्वभव के सस्कार के 
अलावा अन्य नही है। इसलिए यह जीव नया उत्पन्न नहीं होता है । इस पूर्व 
जन्म के सस्कार के आधार स्वरूप आत्मा का अस्तित्व अवश्य है, जिसका पुनर्जन्म 
होता है । 
विद्येषावशयक भाष्य, गणधरवाद, ग।० १५५६ 
- वही, गा० १५५४ 
« वही, गा० १५५७ 
. तत्त्वार्थवातिक' भट्ट, २।८।२०, पृ० १२३ 
. न्‍्यायविनिष्चय . लघीयस्त्रय, पृ० ६४ 
« वहीं, २२५०-५१ 
घर्मशर्माम्युदय, ४६९ 
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भूमिका : भारतीय दश्शंत में आत्म-तत्त्व : ५९ 


(झ) अकलक देव ने पूर्वभव तथा जाति आदि के स्मरण से आत्मा की सत्ता 
सिद्ध की है। राक्षस, व्यन्तर, आदि अनेक जीव पूर्व जल्म की घटनाएँ सुनाया 
करते हैं। पू॑ंभव को स्मृति संस्कार पूर्वक होती है, श्रतः पूर्वभव के स्मरण से 
दोनो जन्म में रहने वाले घारणा ज्ञान के घारक के रूप मे चैतन्यवान्‌ आत्मा 
का अस्तित्व सिदृध होता है" । अनस्तवोय के प्रमेयरत्नमाला मे भी इसी 
युक्तित से आत्मा का अस्तित्व सिद्ध किया गया है । इस प्रकार अकलूंक ने 
विभिन्‍न युक्तियों से आत्मा का अस्तित्व सिद्ध किया है । 


३ आचार्य जिनभद्वगणि श्रमण * 
आचार्य जिनभद्र ने विशेषावह्यक भाष्य में निम्नाकित अनुमान प्रमाण द्वारा 
आत्मा की मत्ता सिद्ध की है । 


(क) गुर्णों के आधार के रूप में आश्म-सिद््‌ध . जिनभद्रगणि ने स्मरणादि 
विज्ञान रूप गुणो के आधार पर आत्मा का अस्तित्व सिद्घ करते हुए कहा है 
कि आत्मा का प्रत्यक्ष होता है, क्योंकि उसके स्मरणादि विज्ञान रूप गुणों का 
स्वसवेदन प्रत्यक्ष होता है। जिस गुणी के गुणों का प्रत्यक्ष अनुभव होता है 
उसका भी प्रत्यक्ष होता है। असे घट रूप गुण के रूपादि गुणो के प्रत्यक्ष 
अनुभव होने से घट का प्रत्यक्ष अनुभव होता है, उसी प्रकार आत्मा के गुण 
ज्ञानादि का प्रत्यक्ष अनुभव होने से आत्मा का भी प्रत्यक्ष अनुभव होना मानना 
चाहिए | यदि गुण और गुणी को भिन्‍न मानने बाले ज्ञान गुण से आत्मा रूप 
गुणी की सत्ता स्वीकार न करें तो रूपादि गुणो का आधार घटादि पदार्थों की 
भो सत्ता नही माननी चाहिए। अतः स्मरणादि गुणों द्वारा आत्मा की सत्ता 
सिद्ध होतो है? । षट्दर्शनसमुज्चय को टीका मे गुणरत्न सूरि ने भी ज्ञान गुण 
के द्वारा आत्म-द्रव्य की सत्ता सिद्ध की है'। इनका कहना है कि जिस प्रकार 
रूपादि गुण अपने द्रव्य के आश्रित रहते हैं उसी प्रकार ज्ञान गुण का भी कोई 
भश्रित द्रव्य होता चाहिए, क्योकि गुण बिना द्रध्य के नही रह सकता है । अत- 
ज्ञान गुण जिस द्रव्य के आश्रित रहते हैं, बही आत्मा है। अमृतचन्द्र सूरि, मल्लि- 
षेण सूरि, प्रभाचन्द्राचार्य आदि आचायों ने भी ज्ञान को आत्मा का असाधारण 
गुण मान कर उसके गुणी के रूप में आत्मा को सत्ता सिद्ध की है । 





न्‍्यायविनिश्चय * रूघीयस्त्रय, २।२४९ 

प्रमेयरत्नमाला : अनस्तवीर्य, पृ० २९६ 

विशेषावश्यक भाष्य : गणषरवाद, गा० १५५८-६० 
घट्दर्शनसमुक्चय टीका, पु० २३० 

समयसार, आत्मख्याति टोका, परिक्षिष्ट : पृ० ५५४-५५५ 


5 ०१६७७ १४६ 


६० : जेनदशंन में आत्म-विंचार 


(सु) इसियों के अधिवष्ठाता के रूप में आत्माह्तित्थ-सिद्धि : न्‍्यायवेशे- 
पघिकादि भारतोय दाशंनिकों की तरह जिनभद्रगण ने इन्द्रियों के अधिष्ठाता के 
रूप में आत्मा की सत्ता सिद्घ करते हुए कहा है कि इन्द्रियाँ करण हैं, इसलिए 
इनका कोई अधिष्ठाता उसी प्रकार होना चाहिए जैसे दडादि करणों का 
अधिष्ठाता कुम्मकार होता है । जिसका कोई अधिष्ठाता नहीं होता है, आकाश 
को तरह वह करण भी नहीं होता है! इन्द्रियाँ करण हैं अतः उनका जो 
अधिष्ठाता है वही आत्मा है" | प्रभाचन्द्राचार्य एव गुणरत्त घूरि ने भी इन्द्रियों 
को बसुला आदि की तरह करण मान कर उनके प्रेरक के रूप में आत्मा की सत्ता 
सिद्घ की है । 

(ग) शरीर के कर्ता के रूप सें आत्सास्सिश्य-सिद्धि जिनभद्वगणि ने शरीर 
के कर्ता के रूप में आत्मा की सत्ता सिद्ध करते हुए कहा है कि विद्यमान शरीर 
घड़े की तरह सादि एवं नियत आकार वाला है, अत घड़े के कर्ता की तरह 
देह का कोई कर्ता अवश्य होना चाहिए । जिसका कोई कर्ता नहों होता है उसका 
कोई सादि एवं निषिचत आकार भी नही होता है, जैसे बादल है। बादल सादि 
एवं निश्चित आकार वाला नही है इसलिए उसका कोई कर्ता भी नहीं है । शरीर 
के नियत आकारवान्‌ एवं सादि होने से सिद्ध है कि इृतका कोई बनाने वाला है 
और जो इस शरीर का कर्ता हैं वहो बात्मा है? । मल्लिषेण ने स्याद्वादमजरी 
में और षड्दर्शनसमुच्चय में गुणरत्न सूरिन भी आत्मा को सत्ता सिद्ध करने 
के लिए यह तर्क दिया हे । 

(घ) आदाता के रूप सें आत्मास्तित्व-सिद्धि जिनभद्रमणि ने आत्मा की 
सिद्धि के लिए एक यह भी तर्क दिया है कि इन्द्रिय ओर विषयो में ग्राहक-ग्राह्म 
(आदान-आदेय) भाव सम्बन्ध है, इनका कोई प्रहण करने वाला भी होता चाहिए 
क्योकि जहा आदान-आदेय भाव होता है वहा उसका आदाता भी होता है जैसे 
उदाहाणार्थ सडसी और छोहे में मादान-आदेय सम्बन्ध है और उसको ग्रहण 





(ख) स्याद्रादमण्जरी कारिफा १७, पृ० १७४ 
(ग) न्यायबुमुदचन्द्र : पु० ३४९ 
१. विशेषावष्यक भाष्य, गा० १५६७ 
२ (क) न्‍्यायकुमुदचन्द्र, पृ० ३४९ । (ख) प्रमेयकमल मार्तण्ड . प्रभावन्द्र, प० 
११३। (ग) षड्दर्शनसमूच्चय, टीका * गुणरत्त, पृ० २२८ ह 
है. विशेषानश्यक भाष्य गाथा १५६७ 
४. (क) स्थाह्रादमंजरी का० १५, पृू० १७४! (क) बड्दर्शनसमुच्चय, 
पृष्ठ २२८ । 


भूमिका : भारतीय दक्षत में आत्म-सर्व : ६१ 


करने वाला लुहार होता है । इसी प्रकार इन्द्रिय और विषय में आदान-आदेय 
सम्बन्ध होने से उनके आदाता के रूप में आत्मा की सत्ता सिद्ध होती है! । 

(ह) धारोरशद के भोकता रूप में आत्मास्तित्व-लिद्धि : शरोरादि के रूप 
आत्मा की सत्ता सिद्ध करते हुए ज़िनभद्रगणि ले कहा कि जिस प्रकार भोजन 
एव वसत्रादि पदार्थ योग्य द्वोने से पुरुष उनका भोकक्‍ता होता है, उसो प्रकार 
देहादि भोजनादि को तरह योग्य होने से इनका कोई भोक्‍ता अवश्य होना चाहिए 
क्योकि भोग्य पदार्थ स्वय अपने भोक्‍ता नहीं होते है । अत. देहादि का जो 
भोक्‍ता है, वही आत्मा है । विद्यानन्द एवं गुणरत्न सूरि ने भी इस तक द्वारा 
आत्मा को सत्ता सिद्ध की है ।* 


(ख) वेहादि सथातों के स्वासों के रूप में आत्मास्तिश्व-सिद्धि : आचार्य 
जिनभद्गगणि ने साख्य दार्शनिकों की तरह यह भी एक लक दिया है कि 
शरीरादि का कोई स्वामी अवध्य होना चाहिए क्योंकि ये सघात रूप होता है, 
उसका कोर्ट स्वामी अवष्य होता है । जेसे मकान सघात रूप है इसलिए गृहपति 
उसका स्वामी होता है । इसी प्रकार देहादि सधात रूप वस्तुओं के विद्यमान 
होने से उनके स्वामी का अनुमान होता है ! जो इनका स्वामी है, वही आत्मा है । 

(छ) व्यूत्पशिसूलक हेतु द्वारा आस्मास्तित्व.सिद्धि जिनभद्रगणि ने 
व्युत्पत्ति मूलक द्वेतु के द्वारा आात्मा का अस्तित्व सिद्ध करते हुए कहा है कि 
जीव” पद 'घट' पद के समान व्यृत्पत्ति युक्त शुद्ध पद होने के कारण सार्थक 
होना चाहिए । जो पद साथंक नही होता है बह व्युत्पत्तियुक्त शुद्ध पद भी नही 
होता है। उदाहरणार्थ डित्म, खरविषाणादि सार्थक न होने से व्युत्पत्ति युवत्त 
शुद्ध पद भी नही हैँ । जीव पद ब्युत्पत्तितया शुद्ध है, अत. उसका अर्थ अबष्य 
होना चाहिए । जीव पद का अर्थ शरीरादि से भिन्‍न जस्तु, प्राणी, सत्य, आत्मा 
आदि है । अत. सिद्ध हे कि आत्मा की सत्ता है । आचार्य विद्यानन्द एवं मल्लि- 
षेण ने भी जाव शब्द के वाज्य के रूप मे आत्मा का अस्तित्व सिद्ध किया हैं* । 


४. हरिभद्वाचार्य : हरिभद्राचार्य ने शास्त्रवार्तासमुच्चय में भूत चैतन्यवाद 
का खण्डन करके आत्मा को सत्ता युक्तियों द्वारा सिद्ध की हैं। उनका तक है 


. विशेषावश्यक, गा० १५६८ 
« वही, गाथा १५६९ 
घड़दर्शनसमुच्चय, टीका , पु० २२९ 
. विशेषावद्यक भाष्य, गा० १५६९ 
. विशेषावश्यक गा० १५७१-७५ 
सत्यशासन परीक्षा, पृ० १५। (ख) स्याद्रादमंजरी, कारिका १७ पृ० १७४ । 
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६२ : जैनवर्शन में आत्म-विचार 


कि आत्मा चेतना का आधार है, इसलिए सदा स्थितिशील तत्त्व के रूप में उसकी 
सत्ता सिद्ध होती है । इसके अतिरिक्त एक बात यह भी है कि यही तत्त्व परलोक 
जाता है, इसलिए परलोकी के रूप मे आत्मा को सत्ता सिद्ध है! 


(क) स्वसवेदनप्रत्यक्ष से आत्मास्तित्व-सिद्धि : अहूं प्रत्यक्ष (स्वसवेदन भ्रत्यक्ष) 
से आत्मास्तित्व-सिद्धि करते हुए आचार्य हरिभद्र ने कहा है कि 'अह' अत्यक्ष द्वारा 
हमे आत्मा का प्रत्यक्ष अनुभव होता हैं । स्वामी विद्यानन्द, वीरनन्डि, प्रभाचन्द्र, 
मल्लिषेण एवं गुणरत्न आदि आबचार्यों ने स्वसवेदन प्रत्यक्ष से आत्मा की सत्ता 
सिद्ध करते हुए कहा है कि जिस प्रकार 'सुख'-'दु ख' का स्व-स्बेदन प्रत्यक्ष द्वारा 
अस्तित्व सिद्ध होता है. उसी प्रकार “मैं सुरी हैँ 'ैं दु.ली हूँ! इत्यादि वाक्‍्यों में 
है? प्रत्यक्ष के द्वारा अतीन्द्रिय आत्मा की स्वतन्त्र सत्ता सिद्ध होतो है। मैं हूँ 
यह ज्ञान भ्रान्त नही है और न इक्षसे शरीरादि का बोध होता है । हरिभद्र का 
कहना है कि आत्मा के द्वारा आत्मा को जानता अनुभव सिद्ध है और आत्मा 
का ही स्वभाव है ! इस प्रकार 'मैं' विषयक प्रत्यक्ष अनुभव से स्वय ज्योति 
स्वरूप आत्मा का अस्तित्व सिद्ध होता है । 


५, आचाय॑ विद्यानन्द : 


(क) गोण कल्पना से आत्मास्तित्व-बोध आचार्य विद्यानन्द ने आत्मा को 
सत्ता सिद्ध करने के लिए एक यह भो तक दिया है कि चित्र देखकर पुरुष कहता 
है कि यह सजीव चित्र है। यद्यपि चित्र अजोव है लेकिन उसमे जोब को गौण 
कल्पना की गयी है । यदि जीव का अस्तित्व न होता तो यह चित्र सजीव है 
ऐसा कथन नही होना चाहिए । इस प्रकार की गौण कल्पनाओ से सिद्ध हैं कि 
कोई सजीव पदार्थ है, और जो सजीव पदार्थ है वही आत्मा है ।* 


१ एवं चैतन्यवानात्म सिद्ध सततभावत । परलोक्यपि विज्ञेयो “* “ | 
“ शास्त्रवार्तासमुच्चय, १७८ 

२ अस्त्मेयेब दर्शन स्पष्टदहप्रत्ययवेदनात्‌ ।-वही १।७९ 

३ (क) तत्त्वार्थंश्लोकवातिक, उत्थानिका, कारिका १०२। (ख) तत्त्वसंसिद्धि 
इलोक १३,१९ एवं ३० । (ग) न्याय कुमुद चद, पृ० ३४३ । (घ) 
प्रमेयकमलमातंण्ड १० ११२ ॥। (ड) स्याद्वाद-मजरी कारिका १७, पृ० 
२३२ (च) षड्दर्शन समुच्चय टीका सूरि, पृ० २०२-२२१ 

४ शास्त्रवार्तासमुच्चय, कारिका १८०-८७ 

५. सत्यशासन परीक्षा, पृ० १४ 


भूमिका : भारतीय दर्शन में आत्म-तत््व : ६३ 


(ख) लोकरूढ़े अर्थ हारा आत्माह्तित्य-शिद्धि : वियानंन्द आचाये ने अष्ट- 
सहस्रो में कहा हेकि लोक व्यवद्ार में कहा जाता है कि 'जीव चला गया था जीव 
है! । लोक व्यवहार में प्रयुक्त होने वाले वाक्यों में जीव पद के द्वारा आत्मा का 
अस्तित्व भिद्ध होता है, क्योकि लोक व्यवहार में प्रयुक्त होने वाले शब्द सत्ता- 
वात्‌ पदार्थों को सूचित करते हैं) । यहा पर यह कहना ठोक नहों है कि 'जोव' 
शब्द इन्द्रियादि का सूचक है क्योकि यह पहले लिखा जा चुका है कि इन्द्रियादि 
भोग के साधन हैं, जब कि आत्मा भोक्‍ता है। अतः सिद्ध है कि भोकक्‍ता आत्मा 
के लिए जोव शब्द रूढि अर्थ में प्रसिद्ध है। 


(ग) बरलझोकों के रूप में : प्रलोक गमन कर्ता के रूप में भात्मा की सत्ता 
सिद्ध करते हुए आचार्य विद्यानन्द ने कहा है कि मृत्यु के बाद शरीर यही जला 
दिया जाता है । पृण्य-पाप के प्रभाव से परछोक जाने वाला ऐसा तत्त्व अवश्य 
है जा परलोक जाता है | अन्यथा ससार और मोक्ष की व्यवस्था नष्ट हो 
जाएगी । अत जो तत्त्व परलोक जाता है, वही आत्मा है" । 

(घ) आगम प्रमाण से अत्म्रास्तित्व-सिद्धि विद्यानन्द ने उपयुक्त प्रमाणो 
के अतिरिक्त आगम से आत्मा की पत्ता सिद्ध करते हुए कहा है कि भाप्त प्रणीत 
आगम स भी जीव है यह भलीभाति सिद्ध हो जाता है । 

६. वादीभसिह 


आचार्य वादीभसिह ने स्याद्वादसिद्धि में अर्थापत्ति प्रमाण द्वारा आत्मा की 
सत्ता सिद्ध करते हुए करते हुए कहा है कि धर्मादि का कर्ता आत्मा है, अन्यथा 
सुख-दु ख नही होते । सुख-दु ख का अनुभव होता है, इसलिए घ॒र्मादि का कर्ता 
आत्मा है | इस प्रकार अर्थापत्ति प्रमाण से आत्मा की सत्ता सिद्ध होती है" । 
७. आचार्य प्रभाचन्द्र : 
आचार्य प्रभाचन्द्र ने पूर्ववर्ती आचायों द्वारा आत्मा के अस्तित्व के लिए 
प्रतिपादित तरकों के अलावा निम्नाकित तर्क भी दिये हैं-- 





अष्टसह स्लो, पृ० २४८ 
. कि तहिं भोक्‍तमये्ात्मनि जोव इति रूढ़ि' ।--वही, २४८-४९ 
. सत्यशासन परीक्षा, पृ० १८ 
» बही, पृ० १६ 
, धर्मादिकायंसिद्ध श्य तत्कर्ता चापि[सिद्धयति । 
कार्य ही कर्सुसापेक्ष तद्धर्मादि सुखावहम्‌ ॥ 
इत्यर्थापत्तित: सिद्ध स्स॒ आत्मा परकोकमाक ॥--स्पाद्राइसिद्धि कारिका 
९-१० ः 
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६४ : जेनदर्शन में आत्म-विचार 


(क) ब्रध्य के रूप में आत्म-सस्ता-सिद्धि : शब्द, रूप और रसादि ज्ञान किसी 
आश्षयभूत द्रब्य मे रहते हैं क्योंकि वे गुण हैं। जो गुण होते हैं--वे अपने आश्रित 
द्रव्य में रहते हैं । जैसे रूपादि गुण घढे के आश्रित रहते हैं । धाब्दादि गुण जिस 
द्रब्य के आश्वित्र रहते हैं, वही आत्मा है । गुणरत्न सूरि ने भी यही कहा है ।* 

(सर) उपादान कारण के रूप में झात्म-सिद्धि : प्रभाचन्द्राचार्य कहते हैं 
कि ज्ञान, सुख आदि कार्यों का कोई उपादान कारण अवध््य है, क्‍योंकि ये कार्य 
हैं । जो कार्य होता है उसका उपादान कारण होता है । जैसे 'घट' कार्य होने से 
मिट्टी उसका उपादान कारण हैं। अत ज्ञान, सुख आदि का जो उपादान 
कारण है, वही आत्मा है |? गणरस्न सूरि द्वारा रचित षड्दर्शनसमुच्चय की गुण- 
रत्न टीका में यह तर्क उपलब्ध होता है । 

(ग) धारोर के सियन्त्रक के रूप में आत्म-सिद्धि : प्रभाचन्द्राघार्य का कहना 
है कि जीवित शरीर किसी की प्रेरणा द्वारा सचालित होता हैं क्योकि यह 
शरीर इष्छानुसार क्रिया करता है। जो इृच्छानुसार क्रिया करता है उसका 
संचालन अवध्य होता है! जैसे रथ का सश्जालक रथी होता है, उसी प्रकार इस 
शरीर का जो सचालक हैं वही आत्मा हैं । गुणरत्नसूरि ने भी इस तर्क का 
अनुसरण किया है। न्यायवैशेषिक दार्शनिकों ने भी यह तर्क दिया हैँ । 

(घ) इस्द्रियों के प्रेरक के रूप में आत्म-सिर््धि प्रभाचन्द्र कहते हैं कि 
श्रोत्रादि इन्द्रियाँ करण हैं, अत उनका कोई प्रेरक होना चाहिए, क्योकि जो 
करण होते हैं, वे प्रेरित होकर ही अपना कार्य करते हैं ।* जैसे बसुला बढई से 
प्रेरित होकर छेदनादि क्रिया करता है। श्रोत्रादि इन्द्रियाँ जिससे प्रेरित होकर 
कार्य करती हैं, वहो आत्मा हैं ।” मल्लिषेण सूरि एवं गुणरत्न सूरि ने भी यही 
कहा है । 





(क) न्यायकुमुदचन्द्र, पृ० ३४८ । (सत्र) प्रमेयकमलमार्तण्ड, पृ० ११२ 
बड्दर्शनसमुन्चय, टीका, प० ३२९ 

न्यायकुमुदचन्द्र, पृ० ६९४९ 

षड़ुदर्शनसमुच्चय, टीका, पु० २२९ 

५ न्यायकुमुदचन्द्र, पृ० ३४९ 

षड्दर्शनसमुच्चय, टीका, पृ० २२८ 

प्रमेषकमलमार्तण्ड, पु० ११३ 

<. (क) स्याह्ादमजरी पृ० १७३ । 

(ख) षड्दर्शनसमुच्चय, टीका (गुणरत्नसूरि), पृ० २२८ 


न (० ८० 2७ 


छः 4 


भूमिका : भारतीय दर्शन में आत्म-्तत्त्व : ६५ 


८. मल्लिषेण सूरि : 

मल्लियेण ने स्यादादमंजरी में पहले के आचायों के अतिरिक्त निम्नाकित 
तकाँ द्वारा आत्मास्तित्व सिद्ध किया है: 

(क) कर्ता के रूप में : मल्लिषेण ने रूपादि गुणों के कर्ता के रूप में आत्मा 
की सत्ता सिद्ध करते हुए कहा है कि रूप ऑरदे गुणों की उपलब्धि कर्ता पूर्वक 
ही सम्भव है क्योकि उपलब्धि होना” क्रिया है, जो क्रिया होती है उसका कर्ता 
अवश्य होता है। जिस प्रकार काटने रूप क्रिया का कोई कर्ता अवश्य होता है 
उसी प्रकार देखने, जानने रूप क्रिया का भो कोई कर्ता होना चाहिए और जो 
इनका कर्ता है वही आत्मा है। " यह उल्लेख कर चुके हूँ कि इन्द्रियाँ करण और 
अचेतन हैं हसलिए वे कर्ता नही हो सकती हैं। अतः कर्ता के रूप में आत्मा का 
अस्तित्व सिद्ध होता है । 

(ल) दारीर के अधिष्ठाता के रूप में आत्माह्तित्श-सिद्धि * मल्लिषेण सूरि 
ने शरीर के अधिष्ठाता के रूप में आत्मा की सल्‍्त) सिद्ध करते हुए कहा है कि 
हित रूप साधनो का ग्रहण और अहित रूप साधनों का त्याश्व॒प्रयत्नपुर्वक हो 
होता है क्योंकि वह विशिष्ट क्रिया हैं। जितनी विशिष्ट क्रियाएँ होती है, वे 
प्रयत्मपूर्वक ही होती है । उद्दाहरणार्थ जैसे रथ की चलने वाली विशिष्ट क्रिया 
सारथी के प्रयत्न से होती है, उसी प्रकार शरीर की व्यवस्थित या विशिष्ट 
क्रिया भी किसी के प्रयलपुर्वक होती है। जिसके प्रयत्न से यह क्रिया होती है 
वही आत्मा है। इस प्रकार शरीर रूप रथ के सारथी के रूप में आत्मा का 
मस्तित्व सिद्ध होता है।' 

(ग) जिस प्रकार वायु की सहायता से चमडे को घौकनी को फूकने वाला 
कोई व्यक्ति होता हैं उसी प्रकार ध्वासोच्छवास रूप बायु से छ्ारीर रूपी 
धौंकनी को फूकने वाला भो कोई चैतन्य होना चाहिए और जो ऐसा है वही 
आत्मा है । 

(घ) जिस प्रक/र कठपुतलियों की आँखों की पलकों का खुलना भोर बन्द 
होना किसी व्यक्ति के अधीन होता है उसी प्रकार धारीर की इच्छा भी किसी 
के अधीन होनी चाहिए, जिसके अधीन निमेषोन्मेष रूप इच्छाएं होती है वही 
जात्मा है 


१. स्थादह्रादमंजरी, कारिका १७, पृ० १७४ 
२. स्थाद्रादमजरी का० १७, पु० १७४ 
३. वही . १० १७४ 
४. वही 
५ 


९६ : जेनदर्शन में आत्म-विचा र 


(&) भर के प्र रक के रूप सें : मल्लियेण का कहना है कि तियत पदाथों 
को ओर मन को प्रवृत्ति को देखकर सिद्ध होता है कि उसका प्रेरक कर्ता अवश्य 
ही उसी प्रकार होना चाहिए जैसे बालक की प्रेरणा से फेंकी गयी गेंद नियत 
स्थान पर पहुँचतो है । अतः जो मन को प्रेरित करता है वही आत्मा है ।" 

(चर) पर्याय द्वारा आत्माह्तित्व सिद्धि : मल्लिषेण ने आत्मा का अस्तित्व 
सिद्ध करने के लिए एक यह भी तर्क दिया है कि जिस प्रकार घड़ा, कलश 
आदि पर्यायें मिट्टी द्रव्य की होती हैं उसी प्रकार चेतन, क्षेत्रज्ञ जीव, पुएगल 
आदि पर्याय किसी द्रव्य की सूलक हैं। जो द्रव्य नही होता है, उसकी पर्यायें 
भी नही होती है, जैसे छठा भूत नहीं हैं। इसलिए उसको पर्यायें भी नहीं 
होती है ! भव३ चेतनादि पर्यायों का जो द्रव्य है वही बात्मा है । 


९, गुणरत्न सूरि ' 

गुण रत्त सरि ने बात्मा की सत्ता सिद्घ करने के लिए जिन विशिष्ट तकों 
को अपनाया हे वे निम्नाकित हैं-- 

(क) अजोब के प्रतिपक्षो के रुप में आत्मास्तित्व-सिद्धि : गुणरत्न सूरि ने 
इस तक द्वारा आत्मा की सत्ता सिद्ध करते हुए कहा हैँ कि अजीब! धाब्द का 
प्रतिपक्षी 'जीव” का अस्तित्व अवध््य है, क्योकि अजीव शब्द व्युत्पत्ति सिदूष 
और छुदूध पद का प्रतिषेघ करता है। जिस निषेधात्मक शब्द के द्वारा 
व्युत्पत्तिमान और शुद्ध पद का प्रतिषेष होता है उसका प्रतिपक्षो अवध्य होता 
है। जैसे 'अधद' रूप निषंधात्मक शब्द द्वारा व्युत्पत्तिमान एवं शुद्ध पद घट 
का निषेध किया गया हैं इसलिए अघट का प्रतिपक्षी घट अवश्य है। जिस 
निषेधात्मक शब्द का प्रतिपक्षी नही होता है वह व्युत्पत्ति सिदूघ छुद्घ पद का 
निषेध नही करता है। जेसे अखरविषाण तथा डित्य । किन्तु अज्ोव निषेधवाची 
शब्द यौगिक तथा अखण्डजीव पद का निषध करता है। इसलिए अजीव के 
प्रतिपक्षी जीव का अस्तित्व अवश्य है । ३ 

(श) निषेष हारा आत्मास्तित्व-सिद्धि आत्मा नही हैं! इस प्रकार आत्मा 
के निषेध से आत्मा का अस्तित्व होता है। क्योंकि निषेघ अस्तित्व का अविना- 
भावी हैं। जिस प्रकार 'घट नही है” यह घट का निषेध अन्यत्र घट के अस्टित्व 
के बिना हो सकता है, उसी प्रकार 'जीव नही है' इस प्रकार जोव के निरेध से 


१. स्पाद्ादमश्जरो, का० १७, पु० १७४ 
२. वही 
है. षट्दर्शन समुक्चय टीका : गृणरत्वसूरि, का० ४०, पु० २३० 


भूमिका : भारतीय दर्शन में आत्म-सत्व : ६७ 


जीव (आत्मा) का अह्तित्व सिद्ध होता है। यदि आत्मा का अस्तित्व न होता 
तो उसका छठे भूत की तरह निषेध भी सम्मव नहीं होता । आत्मा निषध होता 
है, भतः सिद्ध है कि आत्मा की सत्ता । 

इस प्रकार समस्त आत्मवादी भारतीय दाइंनिकों ने बहुमुखी सब, 
अवाध्य एवं निर्दोष युक्तियों द्वारा अनांत्मबादियों के तकोँ का निराकरण करके 
सिद्ध कर दिया कि घरीरादि से भिन्‍न आत्मा की स्वतन्त्र सत्ता वास्तथिक है, 
काल्पनिक नही । वैदिक और जैन दार्शनिकों ने आत्मा का अस्तित्व सिद्ध करने 
के लिए जो तक दिये हैं उनमें केबल शाब्दिक भेद हैं, वास्तविक नहीं। पार- 
साथिक या अतीन्द्रिय प्रत्यक्ष अर्थात्‌ केवलज्ञान, मनःपर्ययज्ञान और अवधिज्ञान 
द्वारा आत्मा का प्रत्यक्ष सिद्ध करना जेन दाशनिकों की अपनी मौलिक 
बिशेषता है । 


दूसरा अध्याय 


आत्म-स्वरूप-विसशे 


(क) आत्मा का स्वरूप और उसका विवेचन : 

न्‍्याय-वैशेधिक, मीमासा और वेदान्त दर्शन में जिसे आत्मा' और साख्य- 
योग दर्शन में 'पुरुष' कहा गया है, वही तत्त्व जैन दर्शन मे आत्मा' या 'जीव' 
कहलाता है | हम इस बात का उल्लेख कर आये हूँ कि ध्वेताम्बर और दिगम्बर 
दोनो सम्प्रदायों के मान्य आगमो में आत्मा दारीरादि से भिन्‍न चेतन्यस्वरूप 
तत्त्व है। कुन्दकुन्दाचार्य ओर उनके उत्तरबर्ती आजार्यों ने दो दृष्टियो से आत्म- 
स्वरूप का विवेचन किया है--पारमाथिक दृष्टिकोण और व्यावहारिक दृष्टिकोण । 
दृष्टिकोण को जैत-दर्शन में नय कहते हैं। आध्यात्मिक दृष्टि से नय दो 
प्रकार के होते है--निश्चय नय और व्यवहार नय ।" पारमाधिक दृष्टि हो 
निश्चय नय हैं । कुन्दकुन्दाचार्य ने निएचय नय को भूतार्थ अर्थात्‌ वस्तु के शुद्ध- 
स्वरूप का ग्राहक और व्यवहार नय को अभूतार्थ अर्थात्‌ वस्तु के अशुद्धस्वरूप का 
विवेचक कहा है ।* आत्मा के शुद्धस्वरूप का विवेचन शुद्ध निश्चय नय से और 
उसके अशुद्धस्वरूप का विवेचन व्यवहार नय तथा अशुद्ध निश्चय नय की दृष्टि 
से किया गया है। आत्मा के शुद्ध स्वरूप का विवेचन कुन्दकुन्द आदि आधचार्यों ने 
अपनी कृतियों में भावात्मक ओर निषेधात्मक दोनो दृष्टियों से किया है। 
भावात्मक पद्धति में उन्होंने बताया कि आत्मा क्या है, और निषेघात्मक पद्धति 
मे उन्होने बतलाया कि बौद्ध दर्शन की भांति पुदूगल, उसकी पर्याये तथा श्रम्य 
द्रव्य आत्मा नहों हैं । 

शुद्धात्म स्वरूप विवेधन--कुन्दकुल्दाचार्य ने कहा है कि निश्चय नय की अपेक्षा 
से शुद्धात्मा बधविहीन, निरपेक्ष, स्वाश्रित, अचल, निसग एवं ज्ञापक ज्योति- 
मात्र है। समयसार में कहा है कि निश्चय नय की अपेक्षा से आत्मा न प्रमतत 
है, न अध्रमत्त है और न ज्ञान, दर्शन, चारित्र स्वरूप है, वह तो एकमात्र शायक 
है। आत्मा अनन्य, शुद्ध ( निष्कलक ) एवं उपयोग स्वरूप है। रस, रूप और 
गन्धरहित, अव्यक्त, चैतन्यगुण युक्त, धाब्द रहित, चक्षरादि इन्द्रियो से अगोचर, 
१. देवसेन : नयचक्र, गा० १८३ 
२. समयसार, गरा० ११ 
३. वही, गा० १४-१५, ५६ 


स्रात्य-स्ककार-विमतां : ६६ 


अलिंग एवं पुद्मलाकार रहित है ।' वर्ण, गंध, रस, स्पर्श, रूप, शरीर, संस्थान, 
संहनन, राग, द्वेष, मोह, प्रश्यमर, कर्म, वर्म, वर्गणा, स्पर्धक, अध्यवसाय, 
अनुभाग, योग, बंध, उदय, माया, स्थितिबंध, संकझेश स्थान, संयमंलब्धि, 
जीवसमास आदि आत्मा के गुण नहो हैं, आत्मा इन सबसे भिन्‍न है। नियमसार 
में भी कहा है कि आत्मा विग्रनस्ध, वीतराग, निःशल्य है। दोष, काम, क्रोष, 
मान, माया एव भेद रहित है ।* इसो प्रकार आत्मा नारक, तियंच, नर एवं 
देव पर्यायो को धारण नहीं करता है, इसलिए वह इन पर्यायों का रूप भी नहीं 
है ।४ परमात्मप्रकाह में भी इसी प्रकार छुद्धात्मा का स्वरूप बतलाते हुए कहा है 
कि “न में मार्गणा स्थान हूँ, न गुणस्थान हूँ, न जीवसमास हैँ, न बालक, वृद्ध, 
युवा अवस्था रूप हूँ” ।” इष्टोपदेश में भो यही कहा है ।* नियमसार की तात्पर्य- 
बृत्ति टीका में कहा गया है--“समस्त कर्मों को त्याग कर निष्कर्म रूपी आत्मा 
में प्रवत्त होते हुए मुनि ( ऋषिगण ) अशरण न हो कर ज्ञान-स्वरूप आत्मा में 
आचरण करते है और परम अमृत का अनुभव करते हूँ । मैं (आत्मा) मन, वचन, 
काय और इन्द्रिय उत्पम्न इच्छाओं को, संसार रूपी समुद्र से उत्पन्न मोहरूप 
जलजन्तुओं को, सोना, स्त्री आदि को अनन्त विशुद्ध ध्यानमयी शक्ति से त्यायता 
हूँ ।?” इस कथन से स्पष्ट है कि आत्मा वेभाविक परिणाम नहीं है । परमात्म- 
प्रकाश में कहा हं--- जो केवलज्ञान स्वमाव, केवलदर्शन स्वभाव, अनमन्तसुखमय, 
अनन्तवीय॑स्वभाव है, वह आत्मा है”” ।* आत्मा कभी भी अपने स्वभाव को 
नही छोडता हे, परभाव को नहीं घारण करता हैं। मात्र सबको देखता एवं 
जानता है । आत्मा एक अर्थात्‌ कर्मादि के संसग्ग से रहित अकेला है। शाश्वत, 
अविनाशी, नित्य, ज्ञान-दर्वंन लक्षण वाला एवं समस्त अन्तः बाह्य विभावों से 
रहित है।' दृष्टोपदेश तथा नियमसार तात्पयं॑वृत्ति में भी यही कहा गया है | * 


है. समयसार, गा० ४९ । 
२. (अ) वही, गा० ५०-५ । (ब) नियमसार ३।३८०४६, ५॥७८ एवं ८० । 
३. वही, ३।४४, वही, 3।६८ । परमात्मप्रकाश, गा० ९० । 

४ (अं) परमास्मप्रकाश गा० ९१ । (ब) नियमसार, ३॥७९ । 

५. परमात्मप्रकाश, गा० ९२ । 

६, इष्टोपदेश, इ्लोक २९ । 

७, नियमसार, ३।९९ । 

८. परमात्मप्रकाश ७५ एवं नियमसार ५॥९६। 

९, नियमसार ५-६।१०२; परमात्मप्रकाश १२३ ॥। 

« ईष्टोपदेश, इलोक २७; निग्रमसार तात्पर्यवृत्ति, १०२। 
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७० : जेनदर्शन में आत्म-विचार 


नियमसार के शुद्धोपपोग मे कहा है कि निश्चय गय से आत्मा जन्म, जरा, 
मरण एवं उत्कृष्ट कर्मों से रहित, शुद्ध ज्ञान, दर्शन, सुख, वीर्य, स्वभाव- 
वालो, क्षय, विनाश, छेद रहित, अव्याबाघ, अतीन्द्रिय, अनुपम, नित्य, अविचल, 
रूप है।* समाधि-तम्त्र में भो पज्यपादाचार्य ने कहा है कि शुद्धात्मा इन्द्रियातीत, 
अगोचर, स्वसवेद्य, अनादि, संसिद्ध, निविकल्प एव शब्दातीत है। जो परमात्मा 
है वही मैं हूँ, जो मैं हु वही परमात्मा है, मैं ही मेरे द्वारा उपासना योग्य है, 
अपने में स्थित परमानन्द से परिपूर्ण हुँ ।! मैं न नपुसक हूँ, न स्त्री, न पुरुष 
हैं, त एक, न दो हूँ, न बहुत हूँ, न गोरा हूँ, न मोटा हूँ और न दुबंल हूँ । * 

आत्मानुशासन" में गुणभद्राचार्य ने निदपचयनय की अपेक्षा से आत्मस्वरूप 
बतलाते हुए लिखा है कि आत्मा ज्ञानस्वभाव, छुद्ध, सम्पूर्ण विषयों का ज्ञाता, 
अमूर्तिक है | “मैं” मैं ही हूँ, अन्य शरीरादि मेरे नही हैं ।* 


अमितगति ने भी कुन्दकुन्दाचार्य की तरह शुद्धात्मा का वर्णन करते हुए 
आत्मा को ज्ञान-दर्धान स्वरूप, रोगादि-रहित, अविनाशी, चैतन्य स्वरूप, अत्यन्त 
सूक्ष्म, अध्यय, अबिनाशी, कर्ममल रहित, निर्मल बतलाया है” । लघुसामायिक 
पाठ में भो इन्होंने उपयुक्त रूप से आत्मा का स्वरूप बतलाया है ) 


पद्यनन्दि मुनि ने भो निश्चयनय से आत्मा का स्वरूप बतलाते हुए कहा है 

[कि आत्मा चैतन्य स्वरूप, एक, निधिकल्प, अखण्ड, अजन्मा, परमशान्तिरूप, 
सर्वोपाधि से रहित, आनन्दामृत का आस्वादी, अन्त, जगन्नाथ, प्रभु, ईदवर 
है, आत्मज्योति केवक्ज्ञान-दर्शन-सुख स्वभाव वाला एवं उत्कृष्ट है। इस आत्म- 
तत्त्व को देख लेने एव जान लेने के बाद कुछ भी देखने-जानने को बाकी नहीं 





१. नियमसार, १७७, १७८ | 

२, समाधितन्त्र, इलोक २४।५१, ४४ एवं ५९। 

हे. वही, ३१-२। 

४. वही, २३, ७०; परमात्मप्रकाश, ८० । 

५, आत्मानुशासन, ७४ । 

६. वही, २०२। 

७ अमितगरति : श्रावकाचार, इलोक १४।८९। 

८. यो दर्दानज्ञानसुलस्वभाव', समस्तसंसारविकारबाह्य: । 
समाधिगम्यः परमार्म सज्ञः स देवदेवो हुदये ममास्ता ।। 
एका सदा धापवति को ममात्मा विनिभिता। सामायिकपाठ (अमितगति) 
१३, २६। 


आत्म-स्थरूप"विमणश् : ७१ 


रहता है" । योगेन्दु देव ने योगसार में कहा हैं कि जो परमात्मा है वही मैं हूँ 
और जो मैं हैं वही परमात्मा है । आत्मा शुद्ध, सचेतन, बुद्ध, जिन और केवल- 
ज्ञान स्वभाव बाला है । आत्मा कषाय, संज्ञारहित, अनन्तदशंन, अनन्त शान, 
अनन्त सुख, अनन्त वीर्यसहित, दक्ष प्राणों से रहित, क्षमादि दक्ष धर्म और ददा 
गुणसहित, अकेला एवं मन-वचन-काय से रहित है? । आत्मा ही भर्हन्त, सिद्ध, 
आचार्य, उपाध्याय, मुनि, शिव, शंकर, विष्णु, रुद्र, बुद्ध, जिन, ईद्वर, ब्रह्मा 
एवं झनम्त स्वरूप है | 

कुलभद्राचार्य ने भी सारसमुज्चय में पद्मनन्दि को तरह छुद्धात्मा का स्वरूप 
इतलाया है । 

रामसेनाचार्य ने शुद्ध आत्मा का निईचय नय की दृष्टि से स्वरूप बतलाते 
हुए कहा है--मैं शुद्ध आत्मा (निदचय नय की दृष्टि से) चेतन हूँ, असख्यात 
प्रदेशी हैँ, अमूरतिक (स्पर्श रसगघवर्णरहित) हें, सिद्धवल्प हूँ, ज्ञान-दर्शन लक्षण 
वाला हूँ" । मैं अन्य (परपदार्थरूप) नहीं हूँ, मैं अन्य (सासारिक पदार्थ) नही 
हैं, मैं सासारिक पदार्थों का सम्बन्धी नहीं हैँ, न अन्य (सासारिक पदार्थ) मेरे 
हूँ, अन्य---अन्य है (सासारिक पुद्गलू पदार्थ--पुदूगल पदार्थ ही हैं, थे आत्म- 
स्वरूप नहीं हैं) । मैं” मैं” ही हूँ, अन्य पुदुगल पदार्थों का पुद्गलू पदार्थों से ही 
सम्बन्ध है, मैं (आत्मा) का आत्मा ही सम्बन्धी है। भर्थात्‌ृ--आत्मा और 
पुदूगल पदार्थ विभिन्‍्त-विभिन्‍्न स्वरूप वाले हैं। शरीर अन्‍य है, मैं अन्य हूँ, 
मैं चेतन है, शरीर अधेतन है, शरीर अनेक रूप है, मैं एक रूप हे, शरीर 
नाशबान है, मैं अविनाशी हूँ" । मैं (आत्मा) कभी अचेतन पदार्थ नही होता हैं 
और न कोई भी अजचेतन पदार्थ मैं! (आत्मा) हो सकता है, मैं (आत्मा) ज्ञात 
स्वरूप हैँ, कोई भी पदार्थ मेरा नहों है और न मैं” किसी दूसरे पदार्थ का कोई 


१. एकल्व सप्तति, १५-२० । 
२. योगसार, २२ । 
३, बही, ५९, ७६-८६ । 
४, वही, १०४, १०५ | 
५, ज्ञान दर्शन सम्पन्तात्मा चेकों घ्रुवों मम । 

होधा भावाश्च मे बाह्या सर्वे संयोग लक्षणा: ॥ 

सारसमुक्यय : कुलशद्राचा्य, २४९। 

६, तथा हि बेतनों संश्यप्रदेशों मतिवर्जितः । 

शुद्धात्मा सिद्धख्पो$स्मि ज्ञानदर्धललक्षण: ॥---तस्वानुशासन, १४७ । 
७, वही, १४८-१८९ | 


७२ : जेनदर्शत में आत्म-विचार 


है! । मैं सत्‌ द्रव्यस्वरूप हैँ, चैतन्य रूप है, ज्ञाता है, द्रष्टा हूँ, उदासीन हूँ, अपने 
(कर्मानुसार) प्राप्त शरोर परिमाण वाला हूँ, और उस शरीर को छोडने के वाद 
आकाश के सभात अमूर्तिक हैँ । जो कभी कुछ जानता नही है, जिसने कभी कुछ 
जाना नही है और जो न कभी कुछ जानेगा वह शरीरादि मैं (आत्मा) नहीं हूँ । 
जिसने कभी जाना है, जानता है और जानेगा ऐसा चेतन लक्षण वाला मैं हूँ । 
यह ससार स्वय मेरे लिए न तो इृष्ट है, न मुझे इससे कोई द्वेष है, किन्तु उपेक्षा 
योग्य है। इसी प्रकार से यह आत्मा भी स्वभाव से न राग करने वाला है और 
न द्वेष करने वाला हैं किन्तु उपेक्षा करने वाला वोतरागोी है। मैं” समस्त कर्म 
भावों से भिन्‍न ज्ञानस्थभाव और उदासीन हूँ । इस प्रकार आत्मा के द्वारा आत्मा 
को देखना चाहिए । सब जीवो का यह स्वरूप है कि जिस तरह सूर्य मण्डल 
का प्रकाशन किसी दूसरे पदार्थ के द्वारा त होकर स्वयं अपने आप प्रकाशित 
होता है और सभो को प्रकाशित करता है, इसी प्रकार आत्मा भी स्व-पर पदार्थों 
का प्रकाशन करने वाला है । 


तत्त्वसार में आचार्य देवसेन ने भी शुद्ध भात्मा का स्वरूप इस प्रकार 
बतलाया है कि--आत्मा दर्शन-ज्ञान स्वभाव प्रधान है, असख्यात प्रदेशी है, 
मूति रहित भर्थात्‌ अमूर्तिक है, स्वदेहपरिमाण” हैँ। शुद्ध भात्मा मे न क्रोध है, 
न मान है, न माया है, न लोभ है, न शल्य है, न लेश्याएँ है, न जन्म है, न 
जरा है, न मरण है, इसलिए मैं निरजन आत्मा हैँ। शुद्धात्मा के कोई टुकड़े 
या भेद नही है । 


समचतुरख्र, न्यग्रोषिपरिमण्डल, स्वाति, कुब्जक, वामन, स्फटिक इन 
छः सस्थानों में से कोई भो सस्थान आत्मा के नही हैं (ये छ सस्थान शरीर के 
होते है ।), न कोई मार्गणा है (कर्मोदय के कारण ससारी जीवो की जो विभिन्‍न 


१. अचेतन भवेन्ना$ह ना$हमप्यस्म्यचेतनम्‌ । 
ज्ञानात्माऋ न में कश्चिन्नाःहमन्यस्य कस्यचित्‌ ।।--तत्त्वानुशासन, १५० । 
२. सद्द्रव्यमस्मि विदह ज्ञातादृष्टा सदाध्प्युदासीन । 
स्वोपात्तदेहमात्रस्तत प्रगगनवदमृत्तं. ।॥--बही, १५२ । 
हे, वही, १५४-१६४ । 
४. स्वरूप सब्बजीवाना परस्माद प्रकाशनम्‌ । 
भानु-मण्डलवत्तेषा परस्मादप्रकाशनम्‌ ॥ -वही, २३५। 
५, दंसणणाण पहाणों असखदेसो हु मुत्तिपरिहोणो । 
सगहियदेहपमाणो णमव्वो एरिसो अप्पा ।--उत्वसार टीका, १७। 


आत्म-स्वरूप-विमश : ७रे 


अचस्थाएँ हुआ करती हैं उन्हें मांगा कहते हैं, थे चोदह होती हैं । अतः कर्म- 
रहित शुद्धात्मा के मार्गणाएँ नही होती हैं !), शुद्धात्मा के न कोई गुणस्थान हैं 
(अछुद्धता को क्रमशः घटाते हुए शुद्धता को उपलब्ध करते हुए मोक्ष महरू के 
ऊपर चढ़ने के लिए जो श्रेणियाँ या पद हैं, वे गुणस्थान कहराते हैं। ये गुंण- 
स्थान १४ होते हैं, जो मोहनीय कर्म और योगों की अपेक्षा से मिथ्यात्वादि 
कहलाते हैं, शुद्धात्मा के सम्पूर्ण कम॑ और योग आदि न होने से इनके गृणस्थान 
होने का प्रश्न ही नही उठता है ।), न कोई जीव स्थान है (जीवों की जातियों को 
अपेक्षा से जो सम्रह या समूह किये जाते हैं, वे जीवस्थान कहलाते हैं।), आत्मा 
के त कोई लब्धिस्थान हैं' (सम्यक्त्व को प्राप्त करने के जो साधन--क्षयोपशम, 
विशुद्धि, देशना, प्रायोग्यग--ये करणलब्धि स्थान और सयम को बढ़ानेवालो 
सयमलब्धि स्थान आत्मा में नहीं है ।), न इस बात्मा के कोई बधस्थान है, न 
कोई उदयस्थान है, इस आत्मा में न कोई स्पर्श है, न रस है, ने वर्ण है, न गध 
है, न शब्दादि है, किन्तु यह भात्मा शुद्ध चैतन्यस्वभाव वाला और निरजन 
स्वरूप है । सिद्धावस्थार में जिस प्रकार सिद्ध मल रहित और ज्ञान स्वरूप हैं, 
उसी प्रकार से मररहित, निरजन-निर्बिकार आत्मा हमारे दारीर में व्याप्त है । 
यह अनन्त ज्ञानादि गुणों से पूर्ण, शुद्ध, अविनाशी, एक निरालम्ब स्वरूप (स्वयभ) 
अविनाशी, नित्य एवं अमूर्तिक आत्मा है। 


इसी प्रकार से विभिन्‍न आचार्यों ने निश्चयनय की अपेक्षा से घुद्धात्मा के 
स्वरूप का विवेचन किया हैं। अत निए्चयनय की दृष्टि से संक्षेप में आत्मा 
चैतन्य उपयोग स्वरूप", स्वयभू, ध्रुव, अमूृतिक, सिद्ध, अनादिनिघन, अतीन्‍्द्रिय, 
अजर, अमर, ज्योतिस्वरूप, अनन्त, रूपादिरहित, वनातीत, अविनाक्षी, 
अव्यक्त, अखंड प्रदेशों, अचल, सत्‌, चित्‌, आनन्दस्वरूप, सर्वोत्तम, सृक््मातिसूक्षम, 


१. देवसेन : तत््वसार, १८-२० । 

२. फासरसरुवगधा सद्दादीया स जस्स णत्थि पुणो । 
सुद्धों चेचण भावों णिरजणों सो अहं मणिओ ।। ““बहीं, २१ । 

३. वही, २६ । 

४. बही, २७, २८ । 

५. पंचास्तिकाय, १६, १०९, १२४; प्रव्नसार, २५; नियमसार, १०; 
मूलाचार, ५।३६; भगवतीसूत्र, २.१०; तत्त्वाय॑सूत्र, २.८; भावपाहुड़, 
६२; सर्वार्थतिद्धि, १।४, पृ० ११; पंचाघष्यायी, ३०, १९२ । 


७४ : जैनदर्शन में आत्म-पिचार 


समहान्‌ तथा केवऊजश्ञान, केवलदर्शन, अनन्तयीर्य, अनन्त सुखरूप, अनन्त भतुष्टय 
स्वरूप है! । 


अशुद्धात्म स्वरूप-विवेचन : 


व्यवहार नय की दृष्टि से अशुद्ध या ससारी आत्मा का स्वरूप बतछाया गया 
है। इस दृष्टि से अध्यवसाय आदि कर्म से विकृत भावों को आत्मा कहा है । 
जीव के एकेन्द्रियादि भेद, गुणस्थान, जीवसमास एवं कर्म के संयोग से उत्पन्न 
गौरादि वर्ण तथा जरादि अवस्थाएँ और नर नारकादि पर्याय अशुद्ध आत्मा की होती 
हैं) । व्यवहारनय की दृष्टि से हो ज्ञान, दर्शन और चारित्र आत्मा के कहलाते 
हैं। कुन्दकुन्दाचार्य ने पंचास्तिकाय मे आत्मा का स्वरूप बतलाते हुए कहा है कि 
आत्मा चैतन्य तथा उपयोग स्वरूप, प्रभु, कर्ता, देहप्रमाण, अमूतिक एवं कर्म- 
संयुक्त है) । जीव सबको जानता है, देखता है, सुख चाहता है, दुख से डरता 
है, शुभ-अश्युम कर्म करता है और उनके फल को भोगता है । षड्दर्शनसमुच्चय" 
में हरिभद्र ने भी कहा है कि जोव चैतन्यस्वरूप है, वह ज्ञानदर्शन आदि गुणों से 
भिन्‍न एवं अभिन्‍न भी है, जीव मनुष्यादि विभिन्‍न पर्यायो को धारण करता है । 
वह छुभ-अशुभ कर्मों का कर्ता एवं सुख-दु.ख आादि फलों का भोक्ता है । द्रव्य- 
सप्रह', उपासकाध्ययन”, ज्ञानार्णव, आदिपुराण , उत्तरपुराण"", उत्तराष्ययन 


१. अध्यात्म रहस्य, २२। समयसार, आ०, का० ७। प्रवचनसार, २, ९९- 
१०० । तत्त्वानुशासन, १२०, १२१ । नियमसार, ९६-१८ १ दृष्टोपदेश, 
२१॥ 
समयसार, ५६-६७ । 
पंचास्तिकाय, २७ । 

. वही, १२२, भाष पाहुड, १४७ । 

: तत्र ज्ञानादि धर्मेस्यों भिन्‍नाभिन्‍नों बिवृत्तिमान्‌ । 
शुभाशुभ कर्म कर्त्ता भोक्‍ता कर्मफलस्य थे ॥। 
चैतन्यलक्षणों जीबा ''।---कारिका, ४८-४९ | 

, द्रव्य संग्रह, २ । 

७, श्ातादुष्टामहानूसूक्ष्म: कृतिभुक्त्यो' स्वयंप्रभुः । 
भोगायतन मात्रोध्यं स्वभावदृष्वंग: पुमान्‌ ॥ उपासकाष्ययन, ३३१०४। 
८, ज्ञानार्णव, ६।१७ | 
९. आदिपुराण, २४॥९२, ३९३ | 
१०. उत्तरपुराण, ६७॥५ । 


ल्‍्डी ७ अछ 0 
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सूत्र', एवं अमितगति श्रावकाआर में भी आत्मा को ,अेतन्य-उपयोगस्व॒रूप, 
अनादिनिधन, ज्ञाता, द्रष्टा, कर्ता, भोकता, देह-प्रमाण, संसारी, कर्म रहित होने 
पर ऊर्यगमन स्वमाव बाला, सिद्ध, प्रदीप की तरह सकोच-विस्तार धर्मबाला, 
अमूर्तिक, महान्‌, सुक्ष्म, स्वयम्भू, निर्वाधसिद्ध, स्थिति, उत्पत्ति एवं बिनाश 
स्वरूप वाला कहा गया है । धमंशर्माम्युदय महाकाव्य में आत्मा को अमूर्तिक, 
निर्बाध, कर्ता, भोक्‍्ता, चेतन, कथचिद्‌ एक और कथंत्रिद अनेक, शरीर प्रमाण 
तथा शरीर से पृथक, ऊध्यंगामी तथा उत्पादव्ययध्युव स्वरूप कहा है ।* उप- 
निषदो में भी इसी प्रकार आत्मा का स्वरूप उपलब्ध हैं। जैन दार्शनिक ग्रन्थों 
में आत्मा के उपयुक्त स्वरूप का बिशद्‌ विवेचन उपलब्ध होता है । 


आत्मा का उपयोग स्वरूप : 


आत्मा का स्वरूप उपयोग है । ज्ञान-दर्शन उपयोग कहलाता है ।* आत्मा 
जिसके द्वारा जानता है उसे ज्ञान और जिसके द्वारा देखता है उसे दर्शन उपयोग 
कहा गया है ।' ये दोनों उपयोग आत्मा से कथवित्‌ अभिन्‍न हैं। आत्मा को 
छोड कर उपयोग अन्यत्र कही नहीं रहता है इसलिए उपयोग आत्मा से कथचितृ 
अभिन्‍न और चूकि उपयोग आत्मा का स्वभाव है, इसलिए वह आत्मा से कथ्थ॑- 
लित्‌ भिन्‍न है। ज्ञानोपयोग को साकार-उपयोग और दर्शनोपयोग को अनाकार 
उपयोग कहा गया है ।” मतिज्ञान, श्रुतज्ञात, अवधिज्ञान, मनःपर्याय और केवल- 
ज्ञान ये प्रथम शानोपयोग के पाच भेद है । प्रथम चार शानोपयोग सादि और 
भ्रांत होते हैं । इन्हें विभाव ज्ञानोपयोग भी कहते हैं । अन्तिम केवलज्ञानोपयोग 
सादि मौर अनन्त होता है । इसे स्वभाव ज्ञानोपयोग भी कहते है । ज्ञानो- 


१. उत्तराष्ययन सूत्र, २०३६ | 
२. शावकाचार : अमितगति, ४।४६। 
३. धर्मशर्माम्युदय, ४॥७३-५, २१११०-१ । 
४, शुभान्वितों यः फलकर्मकर्ता कृतस्य तस्वैव च्ोपभोक्‍ता । 
स विश्वरूपस्त्रिगुणस्त्रिवर्सा सचरति स्वकर्मंभि: ॥ श्वेताधवतर उपनिषद्‌, ५१७ 
५. (क) पच्चास्तिकाय, ४० । (ख) नियमसार, १० । 
(ग) तत्त्वार्थ सत्र, २८, ९ । 
$. तसस्‍्वार्थतार, २।११, १२ । 
७ (क) पशुसंग्रह, १।७८ । (ख) सर्वार्थसिड्धि, २१९ | 
८, नियमसार, १२। 


९. यही, ११ | 


७६ : जेनवर्शन में आत्म-विचार 


पयोग का विशेष विवेचन ज्ञान-मार्गणा के प्रसग में किया जायगा । चक्षुदर्शन, 
अचक्षदर्शन, अवधिदर्शन और केवलदर्शन ये बार दर्शनोपयोग के भेद हैं । ) प्रारम्भ 
के तीन दर्शनोपयोगों को क्ुन्दकुम्दाचार्य ने विभावदर्शनोपयोग और अन्तिम को 
स्वभावदर्शनोपयोग कहा है ।* इसका विवेचन भी हम मार्गणाओ में करेंगे । यहाँ 
घ्यातव्य है कि जैन साहित्य में उपयोग के अन्य तीन भेदो का भी विवेचन 
प्राप्त होता है--शुभ, अशुभ और शुद्ध | किन्तु यह उपयोग का भेद मात्र 
आत्मा के भावों को लेकर हो किया गया है । प्रशस्त भावों को शुभ, अप्रशस्त 
भावों को अशुभ और राग-द्वेष रहित आत्मा के निर्मल परिणामों को शुद्ध उप- 
योग कहा गया है। प्रकृत में जिस उपयोग की चर्चा की गयी है वह चैतन्यात्मक 
उपयोग है ।* 


ज्ञान आत्मा से कथंचित्‌ भिन्‍न और कथचित्‌ अभिन्‍न है : 


ऊपर ज्ञान दर्शन को आत्मा से कथचित्‌ भिन्‍न और कथंचित्‌ अभिन्‍न कहा 
गया है । यह कथन विवेचनीय है। जैन दर्शन की मान्यता हैं कि ज्ञान आत्मा 
का गुण है। गुण अपने गृुणी से न सर्वथा भिन्‍न होता है और न सवंधा अभिन्‍न 
होता है बल्कि कथचित्‌ भिन्‍न और कथचित्‌ अभिन्न होता है। क्योकि गुण से भिन्‍न 
गुणी और गृणी से भिन्‍न गुण की सत्ता असम्भव है" । इसी सिद्धान्त के अनुसार 
ज्ञान अपने गुणी आत्मा से न सर्वथा भिन्‍न है और न सर्वथा अभिन्‍न है'। ज्ञान 
आत्मा से कथचित्‌ अभिन्‍न है, क्योकि ज्ञान आत्मा का स्वभाव है । निश्चय नय 
की दृष्टि से जो ज्ञान हैं वही आत्मा है और जो आात्मा है वही ज्ञान हैं। अतः 
दोनो को पृथक्‌ नहीं किया जा सकता है। यदि आत्मा और ज्ञान कथचित्‌ 
अभिम्त न हो तो आत्मा का निदचयात्मक स्वभाव न होने से आत्मा का अभाव 
सिद्ध हो जायेगा और ज्ञानादि निराश्रय होने से उनको भी सत्ता नहीं रहेगी । 
क्योकि ज्ञान से भिन्‍न आत्मा और आत्मा से भिन्‍न ज्ञान कही उपलब्ध नही 
होता है । अत आत्मा और ज्ञान कथचित्‌ अभिन्‍न हैं । 





हैं पचास्तिकाय, ४२। 
२. नियमसार, १३-१४ । 
(क) प्रवचनसार, १॥९ | 
(ख) द्रव्य सम्रह टीका, ६, पु० १८। 
सर्वार्थप्तिद्धि, २८ । 
पश्चास्तिकाय, ४४-४५ । 
- वही, ५१, ५२। 
« पंचास्तिकाय, ४३ । षड्दर्शनसमुच्चय, कारिका ४९ | 


न 
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आत्मा और ज्ञान में कथंचित्‌ भेद भी है क्‍योंकि आत्मा गुणी और ज्ञान 
गण है, आत्मा लक्ष्य और ज्ञान लक्षण है | अतः व्यजहार नय की अपेक्षा से संज्ञा 
और संशी, लक्ष्य और लक्षण दोनों में भेद हे। कहा भी है-- जोब और जान 
में गण-गणी की अपेक्षा भेद न किया जाए तो जो जानना है वह ज्ञान है और 
देखना दर्शन है, यह भेद किस प्रकार होगा' ?” यदि ज्ञान को जीव से स्वथा 
अभिन्‍न माना जाएगा तो ज्ञान और सुखादि गुणों मे कोई अन्तर नहीं रहेगा । 
अतः ज्ञान आत्मा से कथंचित्‌ भिन्‍न भी है । 
चेतन्य आत्मा का स्वाभाविक धर्म है, आगन्तुक नही : 

चैतन्य आत्मा का स्वाभाविक गुण है, आगन्तुक या बाह्य नही । आत्मा के 
इस गुण के विषय में भारतीय दर्दन में तीन प्रकार की विचारधाराएँ परिलक्षित 
होती है। पहली विचारघारा न्याय-वैद्येषिक और प्रभाकर भट्ट दार्शनिकों की 
हैं। ये आत्मा को जड स्वरूप मानकर चैतन्य को उसका आगन्तुक गुण मानते 
हैं। अर्थात्‌ इनके मंत में आत्मा चैतन्य स्वरूप नही बल्कि चैतन्यवान्‌ है ! दूसरी 
विचारधारा कुमारिक भट्ट की है। कुमारिल मदूट यद्यपि चैतन्य को आत्मा 
का स्वाभाविक गुण मानते हैं लेकिन साथ ही वे उसे जड स्वरूप मानते हैं । 
तीसरी विचारधारा वाले सारूय, वेदान्त एव जैन दार्शनिक चैतन्य को आत्मा 
का आगल्तुक गुण न मानकर उसका स्वाभाविक गुण मानते हैं। जैन दर्शन में 
चैतन्य ओर ज्ञान को साख्यों की तरह भिन्‍त-भिन्‍न न मानकर दोनो को अभिम्न 
ओर एक माना गया है। इसका विवेचन करने के पहले यह सिद्ध करना 
अनिवार्य है कि चैतन्य आत्मा से भिन्‍न एवं उसका आमन्‍्तुक गुण नही है और 
न जडस्व॒रूप आत्मा चैतन्य के समवाय सम्बन्ध से चैतन्यवान्‌ होता है । चैत्तन्य 
आत्मा उसी प्रकार चैतन्य स्वरूप है जिस प्रकार अग्नि उष्ण स्वभाव वाली है* । 
द्रव्य का अपने गुणो से भिन्‍न और गुणों का अपने द्रव्य से भिम्न अस्तित्व नही 
पाया जाता है । आत्मा भी एक द्रव्य है भौर चैतन्य उसका गुण होने के कारण 
चैतन्य आत्मा से पृथक नहीं पाया जाता है । यही कारण हूँ कि ज्ञान और 
आत्मा दोनो एक ही कहे गये है । 


णाण अप्पत्त मद वट्ठदि णाण विणा ण अप्पाण । 
तहा णाणं अप्पा अप्पा णाण व अण्णं बा ॥--प्रव्यनसार, ह।२७। 
१. कालिकेयानुप्रेक्षा, १८० | 
२. षड़्दर्शनसमुच्चय, टीका, कारिका ४९ । 
है, कार्तिकेयानुप्रेक्षा, १७८ । 
४. प्रवचनसार, १ै।२७ । 


७८ : जेनदर्शन में आत्म-विचार 


भट्टाकलक देव थे इस मत की समीक्षा करते हुए कहा है कि यदि ज्ञान 
के सम्बन्ध से आत्मा ज्ञानवान्‌ उसो प्रकार है जिस प्रकार दंड के सम्बन्ध से 
पुक्थ दंडो या घन के सम्बन्ध से धनवान, तब ज्ञान ओर आत्मा का अस्तित्व 
अरूग-अलग उसी प्रकार होना चाहिए जिस प्रकार पुरुष और दड़ का अस्तित्व 
अरूग-अलग होता है । लेकिन ज्ञान और आत्मा दोनो स्वतन्त्र रूप से अछूग- 
अलग उपलब्ध नही होते है, इसलिए सिद्ध है कि ज्ञान आत्मा से भिन्‍न नही है" । 
मल्लिषेण ने भो जडात्मबाद को समीक्षा मे कहा है कि ज्ञान और आत्मा को 
सर्वथा भिन्‍न मानने से आत्मा पदार्थ को नहीं जान सकेगा क्योकि जिस प्रकार 
मैत्र नामक व्यक्ति से भिन्‍न चैत्र नामक व्यक्ति के ज्ञान से मैत्र को पदार्थों का 
ज्ञान नही होता है उसी प्रकार आत्मा से भिन्‍न ज्ञान से भी उसकी आत्मा को 
पदार्थों का ज्ञान नही होना चाहिए लेकिन आत्मा पदार्थों को जानता है, इसलिए 
सिद्ध है कि आत्मा और ज्ञान दोनो सर्वथा भिन्‍न-भिन्‍न नहीं हैं । 


आत्मा को अचेतन मानना हसलिए भी ठोक नहीं है बयोकि किसी को भी 
इस प्रकार का अनुभव नही होता हैं कि मैं अचेतन हे ओर चेतना के समवाय 
सम्बन्ध से चेतनवान्‌ हूँ" । इसके विपरीत सभी को इस प्रकार का ज्ञान होता 
है कि मैं चेतन स्वरूप हैँ। आत्मा का चेतन्य स्वभाव स्वीकार किये बिना “मैं 
ज्ञाता हैँ” इस प्रकार की प्रतोति उसी प्रकार नही हो सकती है िस प्रकार 
अधेततन घट को नही होती है। अत सिद्ध हैं कि आत्मा अ्चेतन स्वभाव नही 
है, बल्कि चैतन्य स्वरूप है अन्यथा पदार्थों का ज्ञान नहीं हो सकेगा। गुण- 
भद्वाचार्य ने भी यहो कहा है । 

यदि आत्मा और चैतन्य-ज्ञान को परस्पर सबबंधा भिन्‍न माना जायगा तो 
सहा और विन्ध्य पंत को तरह सम्बन्ध नहों बन सकेगा"! आचार्य कुन्दकुन्द 
ने न्‍्यायवैशेषिक मत की समीक्षा करते हुए कहा है कि ज्ञानी और ज्ञान को 


१. आत्मनो5पि ज्ञानगृणयोगात्‌ प्रागसत्व विशेषलक्षणाभावात्‌ । ज्ञानस्थाप्यात्म- 
द्रष्यसम्बन्धात्‌ प्रागसत्वं निराश्रयगुणाभावात्‌ । नचासतो सम्बन्धों दृष्ट इष्टो 
वा ।--तत्त्वार्थ वातिक, १. १ ७। 

२, ज्ञानमपि'” नैव विषयपरिष्छेद स्यादात्मनः।--स्पादवादमजरी कारिका, ८। 

. न हि जातुचित्‌ स्वयमचतनो5ह चेतनायोगाह चेतन ।--वही, ५९। 

४. अनुपयोगस्वभाब आत्मा नार्थपरिच्छेदकर्ता, अचेतनत्वात्‌ गगनवतह्‌ |--णड़- 
दर्शनसमुण्चयय, टीका, कारिका ४९ । 

५. कारतिकेयानुप्रेक्षा, १७९ । 


न्प्थ 


अपत्म-स्व॒रूप-विमर्श : ७९ 


सर्वथा भिन्‍न मानने पर आत्मा,और ज्ञान दोनों अचेतन हो जाएगें। । जैन 
भाचायों ने उपयुंक्स कथन की टीका करते हुए कहा है कि जिस प्रकार अस्नि 
और उष्ण गृण दोनों को भिन्‍त-भिन्‍न सानने से अब्नि दहन आदि कार्य नहीं 
कर सकता है उसी प्रकार ज्ञान से भिन्न आत्मा भी प्रदार्थ को नहीं जान सकेया । 
दूसरी बात यह है कि ज्ञान आत्मा से भिन्‍न होने के कारण निराश्रित हो जाएगा, 
इसलिए वह कुछ मी नहीं कर सकेगा । विद्यानन्द ने कहा है कि अनुपयोग 
स्वरूप मानने पर आत्मा को मोक्ष मार्ग जानने की अभिलाषा न होगी' । 


आत्मा चैतन्य के समवाय सम्बन्ध से चेतन्यवान्‌ नहीं है : 


आत्मा को जड मान कर चैतन्य के सम्बन्ध से आत्मा चेतन्यवान्‌ होता है, 
ऐसा न्यायवैशेषिकों का कथन भी ठीक नहीं है। क्‍योंकि सर्वथा जड़ स्वरूप 
आत्मा समवाय सम्बन्ध से भी ज्ञानी नहीं हो सकता है । यहाँ पर कुन्द- 
कुन्दाचार्य प्रइन करते हैं. कि आत्मा ज्ञान नामक गण से सम्बद्ध होने के पहले 
ज्ञानी भा या अज्ञानी ? यदि आत्मा ज्ञान से सम्बन्ध के पहले ज्ञानी था तब 
ज्ञान के समवाय सम्बन्ध से आत्मा के ज्ञानवान्‌ होने की कल्पना करना अर्थ ही 
है? । अब यदि माना जाए कि आत्मा ज्ञान समवाय सम्बन्ध के पहले अज्ञानी 
था तो प्रश्न होता है कि वह अज्ञानी क्यों था ? क्‍या आत्मा अज्ञान के समवाय 
सम्बन्ध होने से अज्ञानी था या आत्मा अज्ञान स्वरूप होने से अज्ञान के समवाय 
सम्बन्ध से आत्मा को अज्ञानी मानता तो ठोक नही है क्योंकि जब आत्मा पहले 
से अज्ञानी हो है तब उसके साथ अज्ञान सम्बन्ध व्यर्थ ही है। यदि आत्मा भर 
अज्लान करा एकत्व होने से आत्मा अज्ञानी है तो उठी प्रकार ज्ञान के साथ भी 
आत्मा का एकत्व सिद्ध होता है" । यदि अचेतन आत्मा चैतन्य के समवाय 
सम्बन्ध से चंतन्यवान्‌ हो जाता है तो घटादि पदार्थ भी जड़ होने से आत्मा की 
तरह चैतन्यवान्‌ होने चाहिए लेकिन ऐसा न तो नैयायिक मानते हैँ ओर न 
अनुभव से ही प्रतीत होता हैं। विद्यानन्दि ने भो कहा कि समवाय एक नित्य 





१. पचास्तिकाय, ४८; तत्त्वार्थ वातिक, १. १. ६। 
२. पंचास्तिकाय, तात्पर्य वृत्ति, तत्त्वार्थ वातिक, २. ८, ४ । 
३. तत्त्वार्थशलोकवातिक, १९३ । 
४. कार्तिकेयानुप्रेक्षा, १७८ । 
५, ण॒ हि सो समवायादो अत्थंतरिदों दु णाणदों णाणो। 
अण्णाणीति य वयण्ण एग्ततप्पसाधगगं होदि ॥--पंचास्तिकाय, ४९ | 
६. तत्त्वार्थवातिक, १।१९ | 


८० : जैनदर्दान में आत्म-विचार 


और व्यापक पदार्थ है। इसलिए चैतन्य का समवाय सम्बन्ध जिस प्रकार आत्मा 
के साथ होता है उसी प्रकार आकाशादि के साथ भी रहने के कारण आकाशादि 
को भी आत्मा को तरह चैतन्यवान्‌ मानना चाहिए" । जिस प्रकार भ्ात्मा को 
प्रतीत्ति होती है कि 'मुझ्त आत्मा में ज्ञान है! इसी प्रकार आकाशादि को भी 
प्रतीति होनी चाहिए. । अत' आत्मा को जड स्वरूप मानने पर उसे “मैं ज्ञाता 
हैँ” इसकी प्रतीति घटादि को तरह महीं हो सकती है । यदि न्यायवेदेषिक किसी 
प्रकार से इस प्रकार की प्रतीति आत्मा में मानते हैं तो उसी प्रकार घटादि को 
भी उसकी प्रतीति होता मानना पड़ेगा, छेकिन ऐसा कोई मानता नहीं है। “मैं 
चेतन हूँ' इस प्रकार को प्रतीति आत्मा को ही होती है। इसलिए सिद्ध है कि 
आत्मा कथचित्‌ चेतन स्वछूप है । 


दूसरी बात यह भी है कि अचेतन पदार्थ को चैतन्य के समवाय से 
चैतस्यवान्‌ मानने पर अनवस्था दोष आता है, क्योकि चैतन्यगण को भी किसी अन्य 
के सम्बन्ध से चैतन्य मानना होगा। यदि चेतनत्व के कारण चैतन्यगुण में चैतन्य 
होता तो फिर उस चेतनत्व के लिए एक दूसरे चेतनत्व की कल्पना करनी होगी 
और इस प्रकार अनन्त चेतनत्व की कल्पना करने मे अनबस्था दोष आएगा। 
यदि इस दोष से बचने के लिए चेतना गुण में स्वयं चैतन्यता रहती है, ऐसा 
माना जाए तो अग्नि के उष्ण गुण की तरह आत्मा को भी स्वत चैतन्य 
स्वरूप मान लेना चाहिए। मल्लिषेण ने भी इसी प्रकार विवेचन किया है, अतः 
सिद्ध है कि आत्मा चेतन्य स्वरूप है, चंतनन्‍्य और आत्मा भिम्त-भिन्‍न नहीं हैं" । 


चेतना के समवाय सम्बन्ध से आत्मा को चैतन्य रूप मानने पर एक दोष 
यह भी आता है कि एक आत्मा को ज्ञान होने से समस्त आत्माओ को पदार्थों 
का ज्ञान हो जाएगा। क्योंकि आत्मा व्यापक है तथा समवाय नित्य, एक तथा 
व्यापक होने के कारण समस्त पदार्थों के साथ उसका सम्बन्ध रहता हैं। अत. 
इस प्रकार सभो सर्वज्ञ हो जायेंगे । ऐसा मानना अभीष्ट एवं तर्क-सगत नहीं है । 





१, तत्त्वाथंइ्लोक वातिक, १९६। 
« वही, १९७-१९८ । 
३. तत्त्वार्थधश्लोक वातिक, १९९-२०३ । घडदर्शनसमुच्चय, कारिका ४९ । 


“यदि च॒ प्रदीपात्‌ प्रकाशस्पात्यन्त मेदेईपि--, तदा घटादीनामपि--.” 
स्थाद्वादमजरी, का० ८। 


४. तत्त्वाथंवातिक, १॥१।११॥ 
५. स्थादवादमंजरी, ८। 


आसत्स्वस्य-विभश : ८९ 


बदि आत्मा में चैतन्य समकाय सम्बन्ध से उसो प्रकार रहता है जिस प्रकार 
घट में रूपादि समवाय से रहते हैं दब आत्मा को 'अनित्य माथता पड़ेगा। 
क्योंकि जिस प्रकार रूपादि के तष्ट हो जाते पर उसके आश्रपस्थरूप चषट्ट का 
नाझ् हो जाता है उसी प्रकार चैतन्य के नष्ट होने पर उसके आश्रयस्वरूप 
आत्मा भी नष्ट हो जाएगी ! अतः आत्मा को अनित्य मानना पड़ेगा जो न्याय 
वेशेषिक वर्शन के विरुद्ध है" । 


आत्मा को ज्ञानस्वरूप मानने पर आत्मा और ज्ञान में कर्ता-करण भाव 
सम्बन्ध नहीं बनता, ऐसा कहना भी ठीक नहीं है क्योंकि जिस प्रकार अग्नि 
सच्णता से पदार्थों को जलाती है” इस ज्ञान में भग्ति और उष्णता में कर्ता-करण 
भाव बन जाता है, इसी प्रकार आत्मा और ज्ञान मे कतुकरण भेद बन सकता 
है । स्थाह्ादमंजरी मे भी कहा है कि 'सर्प अपने भाप को घेरता है” जिस 
प्रकार इस वाक्य में कर्तान्करण में अभिन्‍न होने पर भी कर्ता-करण भाव बन 
जाता है इसी प्रकार आत्मा ओर ज्ञान के अभिन्‍न होने पर दोनों में कर्ता-करण 
भाव सम्बन्ध बन सकता है" । अतः ज्ञान आत्मा से भिन्‍न न होकर जात्मा ही 
ज्ञानस्वरूप है । 


सुषुप्ति अवस्था में चेतन्‍्य का अनुभव होता है : 

प्रभाकर एवं न्‍्याय-वैद्येषिकों का कहना है कि सुषुप्सि अवस्था में चैतन्य का 
अनुभव नही होता है इसलिए आत्मा चैतन्य स्वरूप नहीं है। यदि सुषुप्ति 
अवस्था में आत्मा में शान या चैतन्य विद्यमान रहता तो जागृत अवस्था की 
तरह धुषुष्ति अवस्था मे भी वस्तुओं का ज्ञान होना चाहिए, मगर होता नही, 
इसलिए सिद्ध है कि उस समय आत्मा में ज्ञानया चेतन्य विद्यमान नही रहता 
है । जैन, भाट्ट-मीमांसक एवं साझ्य दाशंनिक न्याय-वेशेषिक के उपयुंकत कथन से 
सहमत नहीं हैँ । इनका मत है कि सुषुप्ति अवस्था दर्शनावरणीय कर्म की वह 
अवस्था है जिसमें कर्मप्रकृति चैतन्य को उसी प्रकार ढाँक लेती है जिस प्रकार 
बादल सूर्य को ढाँक लेता है किन्तु उस समय भी चैतम्य सूक्ष्म और निविकल्प 
रूप में आत्मा में विद्यमान रहता है। इसी प्रकार सुधुप्ति अवस्था में चेतना नष्ट 
नही होती किन्तु कर्म के आवरण के कारण कुछ घूमिल हो जाती है | 


-अ्यापकल्वादेकज्ञानेत सर्वेषां विषयावदोधप्रसंगः ।---स्याद्वादमंजरी, ८ । 
१. बही । ५ 
२. तत्वाथबातिक, १११५ । 
3, स्थाक्मदमंजरी, ८। 
४. पंचदक्षी, ६१८९-९० । 
हु 


<२ : जैनदर्शन में आश्म-विचार 


सुधुप्सि अवस्था मे स्वाद आदि का एवं उनके सुख का संवेदन होता है' । 
सोकर जागने के बाद “मैं सुखपू्ंक सोया' इस प्रकार का अनुभव सिद्ध करता 
है कि सुधुष्ति अवस्था में चैतन्यता विद्यमान रहतो है। यदि खुदुप्ति अवस्था में 
चैतन्य विद्यमान न रहता तो “मैं सुखपुर्बकं सोया' इतने काल तक तिरस्तर 
सोया, इतने काल तक सान्‍्तर सोया” इस प्रकार जो स्मरण होता है वह नहीं 
होना चाहिए, लेकिन इस प्रकार का स्मरण होता है इससे सिद्ध है कि सुषुष्ति 
अवस्था में चेतना तष्ट नहीं होती है' । कुमारिल भट्ट एवं सांरूय दर्शन में भी 
कहा है कि 'मैं जड़ होकर सो गया था! इस जड़ता की स्मृति होती हे और यह 
स्मृति बिना अनुभव के सम्भव नही है । अत उपयुक्त प्रकार को स्मृति सिद्ध 
करती है कि सुधुष्ति अवस्था में आत्मा में चैतन्य विद्यमात रहता है । प्रभाच/द्र 
ने भी प्रमेयकमलमातंण्ड* में कहा है कि 'ज्ञान के अभाव में स्मृति नहीं हो 
सकती हैं क्योकि ज्ञात वस्तु का ही स्मरण होता है ओर वह स्मरण भी अपने 
विषय के ज्ञान के पश्चात्‌ हो होता है, जैसे घटादि का स्मरण । यवि सोने के 
सुख के स्मरण को ज्ञान हुए बिना स्वीकार किया जाएगा तो घटादि का स्मरण 
भी घटादि क ज्ञान किये बिना मानना होगा, और ऐसा मानना ठोक नही हैं । 
अत सिद्ध है कि स्वादादि का सुषुप्ति में ज्ञान होता है और उस अवस्था में 
चैतन्य आत्मा में वर्तमान रहता है | सुषुप्ति अवस्था की तरह मत्तमूर््छादि 
अवस्थाओ में भी ज्ञान का सदुभाव सिद्ध होता है, क्योंकि मत्तमूर्च्छादि के बाद 
अनुभव होता है कि मूर्छादि अवस्था में मैंने कुछ भो अनुभव नहीं किया" । 

यद्यपि जागृत अवस्था को तरह सुषुप्ति अवस्था में ज्ञान आत्मा मे विद्यमान 
रहता है तो भी दोनों अवस्थाओं को समान नहीं कहा जा सकता हैँ, क्योकि 
जागृत अवस्था में ज्ञान प्रकट रूप में और सुषुप्ति अवस्था में अप्रकट रूप में 
विद्यमान रहता है । निद्रादर्शनावरणीयकर्म ज्ञान पर आबरण डाल देता है 
इसलिए ज्ञान बाह्य और आध्यात्मिक विषय के विचार से रहित उसी प्रकार हो 


: न्यायकुमुदचन्द्र, पृ० ८४८, विवरणप्रमेयसंग्रह, पु० ६० । 
यही । 
» पंचदशी, ६।९६। 
. भरमेयकमछमार्तप्ड, पृ० ३२३ । 
: यायकुमुदचन्द्र, पृ० ८४८। प्रमेयकमलमार्तण्ड, ३२३। तकंसंग्रहपंलिका 
पु० ५४० ॥ ँ | 
६. विशेष इति ।--न्यायकुमुदचन्द्र, पृ० ८४७। सन्मतितर्क टीका, पु 
१६३ | प्रमेयकमलमार्तण्ड, पृ० ३२३ । ४. ८५६ 
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जाता है जिस प्रकार मंजादि के द्वारा अभ्यि आदि की शक्ति का अभिम्रव का 
प्रतिदस्ध कर दियर जाता है! । 

- सुधप्ति अवस्था में चैतस्य का कोप हो जाता है, यदि यह सिद्धान्त माना 
जाय तो 'सुधुष्ति में चेतस्य का लोप हो कया इसे सिद्ध करने के लिए साकी 
की आवश्यकता होगी जर्थात्‌ यह बतलाना होगा कि इस प्रकार के ज्ञान को 
कौन जानता है ? वही आत्मा चैतन्य के अभाव को नहीं जाब सकता है क्योंकि 
उस समय न्याय-चश्येषिकों ने आत्मा में ज्ञान का अभाव माना है । ज्ञात के बिना 
विषय को कैसे जाना जा सकता है । अतः सिद्ध हैं कि सुथुप्ति अवस्था में 
भ्ात्मा में चंतन्य विद्यमान रहता है इसलिए आत्मा चैतत्य स्वरूप है । 


ज्ञान आत्मा का स्वभाव है--प्रकृति का परिणाम नहीं : 

जैन दर्शन ज्ञान और चेतना में कोई भेद नहीं मानता है इसलिए इस 
स्िद्धात मे आत्मा जिस प्रकार चैतन्य स्वरूप माना ग्या हैं उसी प्रकार ज्ञान 
स्वरूप भी माना गया हैं । यद्यपि सांख्य दार्शनिक भी आत्मा को चैठन्य स्वभाव 
मानते हैं लेकिन वे उसे ज्ञान स्वरूप नही मानते हैं। इनके मत में ज्ञान प्रधान 
(प्रकृति) का परिणाम (अर्थात्‌--बुद्धि को अचेतन मान कर ज्ञान को उसका 
धर्म) मानते हैं । प्रकृति और पुरुष के संसर्ग होने पर अचेतन बुद्धि में घढ- 
पटादि विषय का एवं दूसरी तरफ से चैतन्य का प्रतिबिम्ब पडने के कारण पुरुष 
अपने को ज्ञाता समझने लूगता है, वास्तव में बुद्धि ही घटादि पदार्थों को जानती 
है । भात्मा (पुरुष) को ज्ञानस्वभाव न मानने का एक कारण यह भो है कि 
सुषष्ति अवस्था में ज्ञान का अनुभव नहीं होता है । 


जैस दाहनिकों ने सांख्य दर्शन के इस सिद्धान्त की कि आत्मा शान स्वरूप 
सही तथा ज्ञान अचेतन प्रकृति का परिणाम हैं, तीत्र अलोचमा की है। अभितेगतति 
आचार्य ने कहा है कि यदि आत्मा को ज्ञान रहित माना जाएगा तो ज्ञानपूर्वक 
होने बाली क्रियाएँ अर्थात्‌ पदार्थ को जानना आदि असम्भव हो जाएगा । 
वुरुष' को चैतन्य स्वरूप मान कर ज्ञान रहित मानना परस्पर विरुद्ध है । क्योंकि 
यह पहले लिखा जा कक है कि चित धातु का अर्थ जानना होता हैं । यदि 
स्व-पर पदार्थों को जानना चैतन्य-सक्डि कर स्वभाव नही है तो चेतनां शवित 


१. स्यायकुमुदचन्द्र, पृु० ८४९, प्रमेयकमलमभार्सब्ड, पु० रे रेरे । 

२. ख्थायकुमुदणन्ड, पुर'८५० । 

३. क्रिया्णां ज्ञानजल्यानां तत्रासावप्रसंगत: ।--आवकानार  (स्रम्रितमंति) 
४३१ । 54 40720 070५ 


9४ : जैनदर्शस में आत्म-विचार 


बेंट की तरह ही हो जाएगी" । अतः यह मानना चाहिए कि ज्ञान का संवेदश 
आत्मा मे ही होता है इसलिए आत्मा ज्ञान स्वरूप है। आत्मा ज्ञान रहित है 
इस प्रकार किसी को भी अनुभव नहीं होता है, इसके विपरीत मैं चेतन हूँ” इस 
प्रकार चैतन्य के अनुभव को तरह “मैं ज्ञानस्वरूप हूँ या मैं शाता हूँ! ज्ञान का 
संवेदन आत्मा में होता है। इसलिए मानना चाहिए कि आत्मा चैतन्य स्वरूप 
को तरह ज्ञान स्वर्प भी है । 

यदि ज्ञान को प्रकृति का परिणाम श्र्थात्‌ बुद्धि का धर्म माना जाए तो 
थैटादि पदार्थ में भी बुद्धि की तरह ज्ञान होना चाहिए क्योंकि घटादि भी बुद्धि 
की तरह प्रकृति के परिणाम एवं अचेतन पदार्थ हैं, लेकिन घटादि पदार्थ ज्ञानवान्‌ 
दृष्टिगोचर नही होते है" । इसलिए सिद्ध है कि ज्ञान प्रधान (प्रकृति) का 
परिणाम नही बल्कि आत्मा का स्वरूप है। यदि प्रकृति के ससर्ग से आत्मा 
(पुरुष) को ज्ञानी माना जाएगा तो प्रकृति के संसर्ग से आत्मा के अन्य स्वामाविक 
गुण चैतन्य, उदासीन आदि का भी होना मानना पडेगा जो साख्यो को मान्य नहीं 
है। दूसरी बात यह है कि अम्य के ज्ञान से दूसरा ज्ञानी नहीं हो सकता है 
अन्यथा किसी के ज्ञान से कोई भी शज्ञानवान हो जाएगा । इसलिए प्रधान के 
ससर्ग से आत्मा ज्ञानी हो जाता है यह कथन ठीक नही है । 


साख्य दार्शनिक आत्मा को अज्ञानी सिद्ध करते हुए कहते हैं कि आत्मा 
क्षज्ञानस्व रूप हैं क्योकि भात्मा चैतन्य स्वभाव वाला है। यदि आत्मा ज्ञान- 
स्वभाव वाला होता तो सुषुष्ति अवस्था में आत्मा को ज्ञान का अनुभव होना 
चाहिए, किन्तु उसका अनुभव नहीं होता है इसलिए सिद्ध है कि पुरुष शान- 
स्वरूप न होकर अज्ञानस्वरूप है 


१. चिते सज्ञानें । चेतन चित्पते वानयेति चित्‌ । सा चेत्‌ स्वपरपरिच्छेदात्मिका 
नेष्यते तदा चिछ्छक्तिरेव सा न स्यात्‌, घटवत्‌ ।--स्याद्रादमजरी, १५ । 

२ तत्त्वा्थंडलोकवातिक, २२८। 

हे. अचेतनस्य न ज्ञान प्रधानस्य प्रवर्तते । 
स्तम्भकुम्भादयों दृष्टा न क्वापि ज्ञानयोगिन. ॥--श्रावकाचार (अमितगछ्ि), 
डा।रे७ | 

४ तस्त्वार्थथलोकवातिक, २२९ । 

५ प्रधानज्ञानतो ज्ञानी, वाच्यों ज्ञानशालिमसिः । 
अन्यज्ञानेन न ह्ान्यो, ज्ञानी क्वापि विलोक्यते ।--श्रावकाचार (अमितमंति), 
"डीदेश्व के 

६ तत्त्वार्थश्लोकवातिक, २३० ॥ 


अ्मस्वरूप-विभर्स : ८५ 


विद्यानल्दी का कहना है कि सांड्यों ने आत्मा को अज्ञान स्वख्य सिद्ध करने 
में जो हेतु दिया है वह ठोक नहीं है । क्योंकि जिस प्रकार आत्मा को अज्ञान 
स्वरूप सिद्ध किया गया है उसी प्रकार यह अचेतन भी सिद्ध हो जाएगा, जो 
साह्यो को मास्य नहीं है। सारुय दर्शन आत्मा को व्यापक सानता है, जिसका 
तात्पर्य है कि आत्मा शरीर के बाहर भी रहता हैं। अतः ज़िस भ्रकार शरीर के 
बाहर आत्मा अचेतन है, उसी प्रकार शरीरस्थ आत्मा भी अचेतन है, क्योंकि 
शरीर के बाहर स्थित आत्मा और शरीर के अन्दर स्थित आस्सा में कोई अन्तर 
नही है । इस प्रकार आत्मा को अज्ञान स्वरूप सिद्ध करने से भात्मा जड़स्थरूप 
सिद्ध हो जाएगा |) 


सुषुप्ति अवस्था में ज्ञान का अनुभव होता है : 

सार्य दाशंनिकों का यह कथन कि सुषुष्ति अवस्था में मनुष्य को ज्ञान का 
अनुभव नही होता है, ठीक नही है, क्योकि निद्रावस्था से उठने के बाद 'म॑ बहुत 
देर तक सोया, सुखपूर्वक सोया” आदि का स्मरण होता है। इस स्मरण से सिद्ध 
है कि गाढ निद्रा में ज्ञान विद्यमान रहता है।' अतः आत्मा ज्ञानस्वरूप है । दूसरी 
बात यह है कि यदि सांख्य दाशंनिक सुषुष्ति दशा में शान की सत्ता आत्मा में 
नहीं मानेंगे तो सुष॒ुप्ति मवसस्‍्था में चैतन्य की ससा भी सिद्ध नहीं हो सकेगी । 
क्योंकि ज्ञात सुख का सवेदन करना ही चैतन्य कहलाता है । यदि साझुय सुषुष्ति 
अवस्था में प्राण, वायु, नाडी आदि के चलने से आत्मा में चंतन्य का विद्यमान 
होना मानते हैं तो इस प्रकार से ज्ञान आत्मा का स्वभाव ही सिद्ध हो जाता है ।* 
इयासोच्छूवास चलता, नेत्र खोलना आदि क्रियाएं जिस प्रकार जागृत अवस्था में 
चैतन्य के होने पर होती हैं, उसो प्रकार ज्ञान के होने पर होती हैं। अतः 
आत्मा जिस प्रकार चैतन्य स्वरूप है उसो प्रकार ज्ञान-स्वरूप भी है । 


१. जीवो ह्मचेतन: काये जीवत्वाद्‌ बाहादेशवत्‌ । 
वकक्‍्तुमेव समर्थोह्ू्य: कि न स्याज्जडजीववाक्‌ ।। 
“--तत्त्वार्थश्लोकबातिक १।२३१। 
२. वही, १।२३५ । 
३. यथा चैतन्यसंसिद्धिः सुषुष्तावपि देहिन: । 
प्राणादिदर्शनात्तददुबोधादि: कि न सिद्धघति ॥ >-वहो, ११२४६। 
४ जाप्रतः सति चैतन्ये यथा प्राणादिवुत्तयः । 
राथेव सति विश्ञाने दुष्टास्ता बार्धबजिता: ।। 
“वही, १।२२७ । ४ 
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यदि सार्य आत्सा को इसलिए ज्ञानस्वरूप नहीं मानते हैं क्‍योंकि ज्ञान 
रूपादि की तरह अचेतन, कार्य तथा क्षणिक है, तो उनका यह कथन भी ठीक 
नही है. अन्यथा आत्मा भोगस्वरूप भी सिद्ध नहों हो सकेगा, क्योंकि भीग भी 
कदाचित्‌ कभी-कभी होने वाला है। पुरुष! ( आत्मा ) बुद्धि के अध्यवसाथ 
पूर्वक ही उपभोग करता है। यदि ऐसा न माना जाए तो आत्मा सर्वदर्शी और 
सर्वभोक्ता हो जाण्या, और ऐसा मानने से दीक्षा, तपस्या, तत्त्वज्ञानादि व्यर्थ हो 
जाए'गे । अत' सिद्ध है कि आत्मा चैतन्य तथा ज्ञानस्वरूप है ।' 


बुद्धि अचेतन नहीं है 


साख्य दार्शनिक बुद्धि को अचेतन मानते हैं किन्तु उनका यह मन्‍्तव्य भी 
ठोक नही हैं क्योकि अचेतन बुद्धि सुख-दुःखादि श्ञय पदार्थों का ज्ञान नहीं कर 
सकती है ।* चैतन्य शक्ति के सम्पर्क से कोई भी जड पदार्थ चैतन्य स्वरूप नहीं 
हो सकता है अन्यथा दर्पण भी चैतन्यादि स्वभाव वाला हो जाएगा, जो असम्भव 
है । दूसरी बात यहू है कि चेतना का आरोप अचेतन बुद्धि में करने पर भी 
अचेतन बुद्धि द्वारा शुय पदार्थों का ज्ञान नहीं हो सकता है। अत बुद्धि को 
अचेतन मान कर ज्ञान को उसका धर्म मानना ठीक नही है ।* ज्ञान आत्मा का 
स्वभाव है यह सिद्ध हो जाता है । 
आत्मा का स्व-पर प्रकाश 


भारतोय दर्शन मे आत्मा के स्वरूप के सम्बन्ध में अत्यधिक महत्वपूर्ण 
विवादों में से एक आत्मा के स्व-पर प्रकाशी स्वभाव से सम्बद्ध है । इस समस्या 
का अत्यधिक दार्शनिक महत्त्व है। श्रुति एव क्षागम कालीन साहित्य में ज्ञान ओर 
आत्मा को स्व-पर प्रकाशक भानने के बोज पाये जाते हैं । इसके अतिरिक्त 
छ न्दोग्य तथा बृहृदारण्यक में आत्मा को 'हुदयानरज्योति” भारुप' कहा गया 
है | गीता में श्रीकृष्ण अर्जुन से कहते हैं कि जिस प्रकार सूर्य समस्त ससार 
को प्रकाशित करता है उसी तरह शरीर क्षेत्र का ज्ञाता भात्मा भी सम्पूर्ण झरीर 
को प्रकाक्षित करता है।' इसी प्रकार गौता में आत्मा स्व-प्रकाश स्वरूप 
परिछक्षित होता है। इन विचारों का स्पष्टीकरण तथा विष्लेषण तर्क 
१, तत्त्वार्थश्लोकबातिक, १।२४३-२४४। 
२. स्यादूवादमंजरी, १५ । 
३. वही, १४० । 
४. कठोपनिषदू, २।२।१५ । 


५. (क) बृहदारण्यक उपनिषदु, ४।३।॥७ । (छा) छास्दोग्य उपनिषद्‌, ३४१४२ । 
६. गीता, १३।३३ । 


, 'अआस्म-स्यकूपनत्तिमर्शं : ८७ 


युग में हुआ है। अह्देत तथा विशिष्ठादेत अदि वेदाम्त, सांड्य/योंग, बोद्ध इनके 
मतानुसार अप्मा स्व-प्रत्यक्ष (स्व-प्रकादा) स्वरूप है । कुमारिल भट्ट से जाम 
को परोक्ष मानकर भी आहश्मा को वेदान्त की तरह स्व“प्रकाश स्वरूप माना है | 
ऐसा ग्रतोत होता है कि कुमारिछ के लिए श्रुतियों का विरोध, जिसमें आत्मा को 
स्व-प्रकाद रूप कहा गया है, करना सम्भव नहीं था। मीमांसक-दार्शमिक प्रभाकर 
ओऔर उनके मठानुमबायी आत्मा को स्व-प्रकाशक नही मानते हैं । न्याय वैशे- 
षिक दर्दान में योगज प्रत्यक्ष से आत्मा का प्रत्यक्ष मान कर उसे पर-अत्यक्ष 
माना गया है। अर्वार्दर्शो की अपेक्षा शात्रान्तर-वेश ज्ञानवादी होने के कारण 
प्रायीन स्थाय-वैशेषिक दार्शनिकों से आत्मा का परनप्रत्यक्ष ही माना है किल्‍्तु 
बाद के दार्शनिक उद्योतकर आदि ने आत्मा को मानस प्रत्यक्ष का विषय मान 
कर उसका स्व-अत्यक्ष माना है । 

जैन दाशनिक आत्मा को स्वन्पर प्रत्यक्ष मानते हूँ। इस विषय मे इन 
दार्शनिकों का मत है कि आत्मा ज्ञानस्वरूप है ओर ज्ञान स्व-पर प्रकाशक है 
इसलिए आत्मा भी स्व-पर प्रकाशक है। इस दर्शन में कहा गया है कि जिस 
प्रकार सूर्य या दीपक अपने आपको प्रकाशित करता है और अन्य पदार्थों को भी 
प्रकाशित करता है उसी प्रकार आत्मा भी स्वयं तथा पर-पदार्थों को प्रकाशित 
करता है।' आचार्य कुन्दकुल्द प्रथम जैन आचायं हैं जिसने ज्ञान को सर्वप्रथम 
स्व-पर प्रकाशक मान कर इस चर्चा का जैन दर्शन मे सूत्रपात किया है ।* बाद 
के आचार्यों ने इनके मन्‍्तव्य का एक स्वर से अनुकरण किया । 

अआत्म-बहुत्व : न्‍्याय-वैशेषिक, साख्य-योम और मीमांसा दर्शनों की भाँति 
जैन दर्शन में भी अनेक आत्माओं की कल्पना की गयी है। उमरास्वामी के 
तस्तवार्थ सूत्र में आये हुए 'जीवाएच”* सूत्र की व्याख्या करते हुए क्षकलक देव ने 
कहा है कि जीोब अमेक प्रकार के होते हैं। गति जादि चोदह मार्गणा, मिथ्या- 
दृष्टि श्ादि चौदह गुणस्थानों के मेद से आत्मा अनेक पर्यायों को धारण करने के 
कारण अनेक हैं । इसी प्रकार मुक्त जीब भो अनेक हैं ।' जैन दार्शनिक अपरिमित 
और असीम भआत्माओं को मान कर प्रत्येक शरीर में भिन्‍न-भिन्‍न आत्मा मानते 


१. पंचाध्यायी (पूर्वा), कारिका ५४१। पर्राध्यायी (उत्तराध), कारिका 
३९१ एवं ८३७। 

२, तियमसार, १६६-१७२ | ओर भो देखें इल्हीों ध्राथाओं की धुति पद्भप्रभ 
मल्लधारी देव की तात्पर्य हीका । 

६. तत्वार्थ सूत्र, ५४३ । 

४. तस्वार्थवातिक, ५१३६६. 


४८ : जेनदर्शन में आत्म-विचार 


हैं । पृथ्वीकायिक जीवों से लेकर सिद्धों पर्यन्त सभी की अलूग-अरूग आतह्माएँ 
हैं | जेन-दर्शन की यह मान्यता है कि एक छारीर में एक से अधिक आत्माएँ रह 
सकती हैं किन्तु एक आत्मा अनेक हारीरों मे नहीं रह सकती है। आचार 
जिनभद्गगणि क्षमाश्रमण" ने जीव की अनेकता सिद्ध करने के लिए अनेक तक॑ 
दिये है । उन्होंने कहा कि नारकादि पर्यायों में आकाश की भाँति एक आत्मा 
सम्भव नही है क्योंकि आकाश के एकत्व का अनुभव होता है किन्तु जीव के 
एकत्व का अनुभव नही होता है । दूसरी बात यह है कि प्रत्येक पिण्ड में जीव 
विलक्षण है, इसलिए भी उसे एक नही माना जा सकता हैं। इसके अतिरिक्त 
एक बात यह भी है कि जीव अनेक हैं क्योकि उनमें लक्षण-मेद है, जैसे विविध 
घट । अनेक नही होने वाली वस्लु में लक्षण-भेद नहीं होता है, जैसे आकाश । 
एक आत्मा मानने से सुख, दुःख, बन्ध और मोक्ष आदि की व्यवस्था नहीं हो 
सकती है। एक ही आत्मा एक ही समय मे सुखी-दुःखी, बद्ध-मुक्त नहीं हो 
सकती है । अत आत्मा एक नही, अनेक हैं । 

सांख्य-दर्दान में आत्म-बहुत्व : १. जैन दर्शन की भाँति सारूय दार्शनिक भी 
आत्म-बहुत्व मानते हैं। ईद्वरक्षष्ण ने आत्मा की अनेकता सिद्ध करने के लिए 
महत्त्वपूर्ण युक्तिया दी हैं । साख्यकारिका" में कहा है कि प्रत्येक पुरुष के जन्म- 
मरण एक हो तरह के न होकर विभिन्‍न होते हैं । एक का जन्म होता है, दुसरे 
का मरण होता है। यदि एक ही आत्मा होती तो एक के उत्पन्न होने से सबकी 
उत्पत्ति और एक के मरण से सबका मरण होना मानना पडता जो असगत है । 
अतः सिद्ध है कि आत्माएँ अनेक है । 

२ इसी प्रकार प्रत्येक पुरुष की इन्द्रियाँ अलग-अलग हैं। कोई बहूरा है, 
कोई अन्धा है और कोई लूला है आदि। एक आत्मा होने पर पुरुषों की इन्द्रियों 
में विभिन्‍नता नही होती । एक आत्मा होती तो एक पुरुष के अन्धे होने पर 
सबको अन्धा होना पड़ता किन्तु ऐसा नही होता है, इसलिए सिद्ध हैं कि 
आत्माएं अनेक हैं । 


रे समस्त पुरुषों की भ्रवृत्तियों के भिन्न-भिन्न होने से भी आत्माएँ अनेक 
सिद्ध होती हैं। 


४. विभिन्‍न पुरुषों में सत््वत-रज और तम--इन गुणों में न्यूबाधिक होते से 
भी आत्मा को अनेकता सिद्ध होती है । 
१ विशेषाबश्यक भाष्य, १५८१, १५८२ | 
२. (क) साख्यकारिका, रै८ । 
(ख) सांख्य सूत्र, १११४९ ।.. (ग) साहय प्रवचन भाष्य, ६४५ । 


आंस्मन्‍स्वरूप-मिंमर्श : ८४ 


जैन एवं सांख्य दार्शनिकों की तरह भ्याय-वेशेधिक दार्शनिक भी आत्मालों को 
अनेक मानते हैं। आत्मा की अवेकता का कारण च्याय-वैशेषिकों ने सांझ्य 
वार्धनिकों की भाँति स्थिति और अवस्थाओं की विविधता को बताया है। इसके 
अतिरिक्त आगम-प्रमाण से भो आत्मा की अनेकता सिद्ध की है। भोमासक 
दार्शनिक भी जैन दार्दानिकों की सरह बात्मा को अनेक मानते हैं। प्रकरण- 
वजिका में प्रभाकर से कहा है कि आत्मा अनेक तथा प्रति दारीर भिन्न-भिन्न 
है ।' इनका तर्क है कि जिस प्रकार मेरी क्रियाएँ मेरी आत्मा के कारण हैं, उसी 
प्रकार अन्य की क्रियाएँ अन्य आत्माओं के कारण ही सम्भव है।* अनेक 
मात्माओं के न मानने से अनुभवों की व्याख्या करमा ही असम्भव हो जायगा । 
रामानुज आदि वेष्णब आचार्य भी जनेकात्मवाद को मानते हैं । 


एकात्मवाद की समीक्षा : अद्वैत वेदान्त एक आत्मा (बअह्य) को ही मानते हैं। 
यह एकमेव्मद्वितोय है । जिस प्रकार एक चन्द्रमा का प्रतिबिम्ब विभिन्‍न जलपात्रों 
में पड़ने पर वह अनेक रूप में दिखाई देने लगता है, उसी प्रकार एक आत्मा का 
प्रतिबिभ्व अविद्या पर पडने से बह अनेक प्रतीत होता हैं। अतः अनेकात्मबाद 
की कल्पना अज्ञान के कारण है । 


सूत्रकृताग सूत्र में इस मत की समीक्षा में कहा गया है कि एकात्मवाद 
को कल्पना युक्तिरहित हैं । क्योकि यह अनुभव से सिद्ध है कि सावद्य अनुष्ठान 
करने मे जो आसकत रहते हैं, वे ही पाप-कर्म करके स्वयं नरकादि के दु.खो को 
भोगते है, दूसरे नही । अतः आत्मा एक नहीं है, बल्कि अनेक है। विश्वतस्व 
प्रकाश में कहा है कि यदि आत्मा एक होता तो एक ही समय में यह तत्त्वज्ञ है 
तथा मिथ्याज्ञानी है, यहु आसक्त है तथा विरबत है इस प्रकार के विरुद्ध व्यव- 
हार न होते ! अतः आत्मा एक नही है ।* यदि एक ही आत्मा मानी जाये तो 
एक व्यक्त के द्वारा देखे गये तथा अनुभूत पदार्थ का स्मरण तथा प्रत्यमिज्ञान 
दूसरे व्यक्ति को भी होंना चाहिए, क्योकि दोनो की आत्मा एक है। किन्तु ऐसा 
नही होता है। अतः सिद्ध है कि आत्मा अनेक हैं ।* एक आत्मा मानने से एक 
के जन्म से सब का जन्म और एक के मरण से सब का मरण मानना पडेगा। 


१. प्रकरणपंजिका (प्रभाकर) पृ० १४१ । 

२. भारतीय दर्शन : डॉ० राघाकृष्णन्‌ू, भाग २, पृ० ४०४ ॥। 

३, सूत्रकृतांग सूत्र, ११११० । 

४. विश्वतत्वप्रकाश (मावसेन) पृ० १७४ । 

५, (क) विश्वतस्वप्रकाश (मांवसेन), पृ० १७५ ग 
(ख) क्षास्त्रदीपिका, (पार्यसारधि), पु० १२४ । ै 


९.० । जेसरट्त में आत्मर्ववचार 


इसी सरह से एक के दुःक्ली होने से सबको दुःखी तथा एक के सुखी होने से सब 
को धुलीं मानना पड़ेगा । लेकिन इस प्रकार को अव्यवस्था यहाँ दृष्टिगोत्नर नहीं 
होती है, अर्थात्‌-सभी के जन्म-सरण, सुख-दुःल अलग-अलग दृष्टिगोचर 
होते हैं, इसलिए सिद्ध हैं कि आत्मा एक नही, अनेक हैं |) स्वामी कार्तिकेय ने 
कहा भी है कि एक ब्रह्म मात्र को आत्मा मानने से चण्डाल और ब्राह्मण में भेद 
ही नहीं रहेगा।' भट्टाकलंक देव ने भो कहा है कि धर्मादि की तरह जीव- 
पुद्गल एक-एक द्रव्य नही है, अन्यथा क्रियाकारक का भेद, संसार एव मोक्ष आदि 
नहीं हो सकेंगे ।* हेमचन्द्र' ने भी यही कहा है । 

आत्मा एक है' यदि इस कथन का तात्पर्य है कि प्रमाता एक है', तो ऐसा 
मानना भी ठीक नहीं है। क्योकि प्रत्येक शरीर के सुख-दुःख का ज्ञाता जीव 
भिन्न-भिन्न है, यह प्रत्यक्ष प्रभाण से सिद्ध होता हैं। यदि ऐसा न मानकर 
सबका एक प्रमाता माना जाए तो पशु-पक्षी मनुष्यादि का भेद तथा माता-पिता 
का भेद नष्ट हो जायगा ।* दूसरी बात यह है कि वेदान्त दर्शन में अन्त करण 
से अविच्छिन्न चैतन्य को प्रमाता कहा है। अत अन्त करण अनन्त है इसलिए 
प्रमाता भी अनन्त सिद्ध होते हैं ।* 

वैदान्तियो का यह तर्क--कि आत्मा आकाश की तरह व्यापक है इसलिए 
एक है--ठीक नही है, क्योकि आत्मा व्यापक नहीं है, इसकी मीमासा आगे की 
जायेगी । यदि कहा जाए कि आत्मा अमूर्तिक है, इसलिए एक है, जैसे आकाश, 
तो यह कथन भी ठीक नही है क्‍योंकि यह कोई व्याप्ति नहीं है कि जो अमूर्त 
ही वह एक ही हो । क्रिया अमूर्त होते हुए भी अनेक होती है। इसो प्रकार 
आत्मा अमूर्त होते हुए अनेक मानती चाहिए ।* अतः आत्मा को नित्य होने के 
१. सर्वेषामेक एवात्मा युज्यते नेति जल्पितुम्‌ । 

जम्ममृत्युसुखादीना भिन्‍नानामुपलब्धित. ॥ 


है --श्रावकाचार (अमितगति), ४२८ । 
२, कातिकेयानुप्रेक्षा, २३५ । 


३, तत्त्वार्थथातिक, ५।६।६ | 
४. मुक्तो5पि बाधस्येतु भव॑ भवो वा भवस्थशन्योउस्तु मितात्मबादे । 
घड्जीवकार्य त्वमनन्‍्तसख्यमास्यस्तथा नाथ यथा न दोष: ॥ 
--अभ्ययोगव्यवण्छेदिका, २९ | 
५. विष्वतत्त्वप्रकाश, पृ० १७९ । , हु 
» वही । 
७. ननु आत्मा एक एवं अमूर्तत्वात्‌ आकाशवदिति चेल्त । 
हैतो: क्रियाभिर््यभिचारात्‌ ।---वही, पु० १८० । 


री 
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कारण भी उसे एक मानना ठीक नहीं है, क्योंकि धटस्व भ्रदि अपर सामास्य 
तथा परमाणु आदि सित्य होते हुए भी अनेक होते हैं ।" विशानन्दि ते एकाल्स- 
बाद की समीक्षा करते हुए कहा है कि यदि स्वप्नादि का ज्ञान जिस प्रकार अंत 
होता है, उसी प्रकार से यदि जीव के अनेकपने के झास को आंत माना जायेगा 
तो एकोऋहं इस ज्ञान को भी अंत मानना पड़ेगा । वेदाल्ती यह नहीं कह सकते 
हैं कि मुझे क्षपनो आत्मा के अतिरिक्त अन्य किसी को आत्मा का अनुभव नहीं 
होता है, अन्यथा शुन्यवाद को सिद्धि हो जायेगी । क्ष्योंकि वैदान्ती अजीब व्रव्य 
मानते ही नही और अन्य जीव का अस्तित्व न मानने से वे अपना अस्तित्व 
भी सिद्ध न कर सकेंगे । यदि कहा जाए कि स्वसंवेदन से एकात्मवाद की 
सिद्धि होती है तो उसो प्रकार अन्य अनेक भात्माओं की भी सिद्धि हो जाती 
है । अत. आत्मा एक नहीं, अनेक या अनन्त हैं ।* 


जीव एक ब्रह्म का अंदा नहीं है : वेदान्तियों का मत है कि जिस प्रकार 
चन्द्रमा एक होते हुए भी जल के बहुत से घडों में भिन्‍न-भिन्‍न रूप से दिखलाई 
पड़ता है, उसी प्रकार यद्यपि ब्रह्म एक ही है किन्तु (अविद्या के वश से) बहुत- 
से दरीरो में भिन्‍न रूप से दृष्टिगोचर होता हैं । अत' जीव को एक ब्रह्म का 
अंश ही' मानना चाहिए । 


जैन दार्शनिक उपर्भुक्त सिद्धान्त से सहमत नहीं हैं, इसलिए उनका कहना 
है कि आकाशस्थ चन्द्रमा जल के बहुत से धडों में विभिन्‍न रूप से नहीं दिख- 
लाई देता बल्कि बहुत-से जल से भरे हुए घडों में चन्द्र-किरणों की उपाधि के 
मिमित्त से जलरूंप पुदूगल ही चन्द्राकार रूप से परिणत होता है । यथा देवदत्त 
के मुख के निमित्त से बहुत से दर्पणों के पुदूगल ही नाना मुल्लाकार रूप से 
परिणत हो जाते हैं, देवदत्त का मुख नाना रूप नहीं होता है । देवदत्त का मुख 
स्‍्वय नाना रूप धारण कर छेता हे--यदि ऐसा माना जाए तो दर्पण में विद्यमान 
मुख के प्रतित्रिम्बों में मी चैतन्य स्वरूप होना चाहिए मगर ऐसा होता नही है । 
इस प्रकार चन्द्रमा नहीं अपितु जलकृूप पुदूगल ही मान! रूप परिणमन को प्राप्त 
होता है।* परमात्मप्रकाश को टीका में भी यहो कहा ग्रया है 


जीव ब्रह्म का अश' नही है, इसको पृष्टि में दूसरा तर्क यह भी दिया 


१, अथ आत्मा एक एव नित्यत्वात्‌ आकाशवदिति चेन्‍्न । 
अपरसामार्स्येहेसोध्यीभियारात्‌ ।--वही, पृ० १८० । 

2२. तस्वार्थथलोकवातिक, रै।४7३०, रे है, रे४ । 

ई. पंचास्तिकाय, तात्पर्ंबत्ति टीका, ७९) 

४, परमात्मप्रकाश टीका, २।९९ ! 


९२ : जेनदर्शन में आत्म-विचार 


गया है कि चन्द्रमा की तरह ब्रह्म का इन्द्रिय प्रत्यक्ष नही होता हैं, जो चन्द्रमा 
की तरह नाना रूप हो जाए। अतः जीव का ब्रह्म का अंधा होना सिद्ध नहीं 
होता है ।* 

अनेकात्मजाद और छाइवनित्ज : जैन-दर्शन के अनेकात्मबांद की तुलना 
जमंन-दार्शनिक लाइवनित्ज से की जा सकती है । लाइवनित्ज के सिद्धान्ता- 
नुसार अनेक चिदणु हैं, जिनमे चैतन्य का स्वतन्त्र विकास हो रहा है।' ऐसा 
प्रतीत होता है कि लाइवनिल्ज और जैन-दर्शन में इस सम्बन्ध में बहुत कुछ 
समानता है । 


आत्म-परिभाण : भारतीय दर्शन में आत्मा के परिमाण के विषय मे विभिन्‍न 
विचारधाराएं परिछक्षित होती हैं। उपनिषदो में आत्मा को व्यापक, अुरँ 
और शरीर प्रमाण" बताया गया है । इस विषय में विशेष विचार नीचे प्रस्तुत 
किया जाता है | 


भात्मा अणु पश्मिण वाला है : रामानुजाघाय, माघवाचार्य, वल्लभाषाय॑ 
और निज्बार्काचार्य--ये दार्शनिक आत्मा को अणु परिमाण मानते हैं। इनका 
मत है कि आत्मा बाल के हजारवें भाग के बराबर है और हृदय में निवास 
करता है ।* आचार्य रामानुज ने कहा है--अणु परिमाण वाला जीव ज्ञान गुण के 
द्वारा सम्पूर्ण शरीर में होने बाली सुखादि सवेदन रूप क्रिया का अनुभव करता 
है। जिम प्रकार दीपक की शिखा छोटो होते हुए भी सकोच-विस्तार गुण 
वाली होने से समस्त पदार्थों को प्रकाशित करती है, इसी प्रकार आत्मा ज्ञान- 
गुण के द्वारा शरोर में होने वाली क्रियाओ को जान लेती है ।” अणुपरिमाण- 
वादियो का तर्क है कि यदि आत्मा को अणुपरिमाण न मान कर व्यापक माना 





१. कि च + चैकब्रह्मनामा को5पि दृश्यते”' । 
--पचास्तिकाय, तात्पर्यवृत्ति, ७१।१२४ । 

२, द्रष्टन्य--पाद्चात्य दर्शन--सी० डी० शर्मा । 
है. (क) कठोपनिषदूु, १।२२२। (ख) श्वेताश्यवर उप०, २।१॥२। 

(ग) मुण्डक उप०, १।१।६ । 
४. (क) यथा ब्रीहिरया यवो वा'“।--बृह॒दारण्यक उप०, ३।८।८ । (स्तर) वही, 

५।६।७ । (ग) कठोपनिषद्‌, २११३ । (घ) छान्दोग्य उप०, ३॥७४।३ । 
५. (क) मुण्डक उप०, १।१।६ | (ख) छान्दोग्य उप०, ३।१४।३। 
» पंचदशी, ६।८१॥ भारतीय दर्शन (डॉ० राधाकृष्णन), भाग २, पृ० ६९२ । 
- अह्मसूत्र रामानुज भाष्य, २।३।२४-६। भारतोय दर्षंत (डॉ० राघाकृष्णन्‌), 

भाग २, १० ६९१ | 
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जाए तो आत्मा परलोक ग्रमत न कर सकेगी । इसी अ्रकार देह प्रमाण आत्मा 


मानने पर आत्मा को अनित्य मानना पढ़ेगा । इसलिए उपर्युक्त दोषों के कारण 
आत्मा को वट-बीज की तरह अणु परिमाण मानना ही उचित हैं । 


समीक्षा ; आत्मा को अणु परिमाण मानने वाछो की स्याय-वैज्ेषिक, साख्य॑- 
योग, मोसासा एवं शंकराचार्य आदि दार्धानिकों की तरह जैन दाह्ानिको ने 
कड़ी आलोचना की है, जो निम्नाकित है -- 


(अ) जैन दार्शनिको का मत है कि यदि आत्मा को क्षणु परिमाण माना 
जाये तो शरीर के जिस भाग में आत्मा रहेगी उसी भाग में होने बाली सवेदना 
का अनुभव कर सकेगी, सम्पूर्ण शरीर में होने वाली सबेदनाओं का अनुभव उसे 
न हो सकेगा ।' इसलिए आत्मा को अणुरूप मानना ठोक नहीं है । 


(भा) अणुरूप आत्मा अलातचक्र के समान पूरे शरीर में तोऩ गति से धूम 
कर समस्त हरीर में सुख-दुःखादि अनुभव कर लेता है, ऐसा कहना भी ठीक 
नही है, क्योंकि चक्कर लगाते हुए आत्मा जिस समय जिस अंग में पहुँचेगी उस 
समय उसी अग की सवेदना का अनुभव कर सकेगी एवं वही अग्र सचेतन रहेगा 
और शेष अग अचेतन हो जायेंगे। अतः अन्तराल मे सुख का विच्छेद हो 
जाएगा । इसलिए आत्मा अणुरूप नही है ।* 


(इ) अणु परिमाण आत्मा मानने वाले यदि यह कहें कि सर्वाज़ सुख का 


अनुभव होना वायु का स्वभाव है तो उनका यह कथन भी ठोक नहीं है, सुख- 
ज्ञानादि अचेतन हुवा का गुण नही है बल्कि चोतन आत्मा का स्वभाव है।* 


(ई) यदि आत्मा अणु आकार माना जाए तो भिन्न इन्द्रियो से प्राप्त होने 
वाला ज्ञान एक ही समय मे नहीं होता, छेकिन नींबू देख कर रसना इन्द्रिय में 
विकार उत्पन्त होना सिद्ध करता है कि युगपद्‌ दो-तीन इन्द्रियों का शान होता 
है । अतः आत्मा अणु परिमाण नही है। यदि आत्मा अणु आकार का होता है 
तो मैं पैरों से चलता हैं, हाथ से लेता हूँ, नेत्रों से देखता हैँ आदि विभिन्‍न 
प्रशीति एक समय में न होती । यह कहना भी ठीक नहीं है कि आत्मा राजा की 
तरह एक जगह रहकर विभिन्‍न इन्द्रियों खपी नौकरो से इष्ट-अनिष्ट को जाने 
कर सुख-दुःख को एक साथ प्राप्त करता है क्योंकि जिस प्रकार राजा के नौकर 





१, तत्त्वार्थथलोकवातिक, पृ० ४०९। प्रमेयरत्ममाक्ा, पु० २९५। ओर भी 
देखें--ग्रहमसूत्र, शांकरभाष्य, २३।२९ । 
प्रमेपरत्तमाला, पु० २९५ । श्रावकाचार (अमितगति) ४॥२९ । 

३. समीरणस्वभावो5य सुंदरा नेति भारती । 
सुलशानादयों भाषा: संति नावेतने यतः ।--अआावकाचार, क्षमितशलि ४३० $ 


४६४ : जैनदक्षंत्र में आत्म-विचार 


सन्चेतन होते हैं उस प्रकार इन्द्रियांदि सचेतन नहीं होती, इसलिए वे आत्मा को 
इृष्ट-अनिष्ट विषयों का समाचार नहीं दे सकते हैं। यदि कहा जाए कि इन्द्रि- 
यादि सचेतन है तो एक शरीर में अनेक चेतनों (आत्माओं) को मानना पड़ेगा 
और ऐसा मानने से अव्यवस्था उत्पस्न हो जायेगी । दूसरा दोष यह आयेगा कि 
एक शरीर मे अनेक जीव एक साथ विभिन्‍न क्रिया करेंगे, जिसके कारण शरीर 
नष्ट हो हो जायेगा अथवा शरीर निष्क्रिय हो जायेगा । इन्द्रियादि समस्त अंगो- 
वांगो को सचेतन मानने से आत्मा देह-परिमाण वाला सिद्ध हो जायेगा।" 
यदि उपर्युक्त दोषो से बचने के लिए कहा जाये कि इन्द्रियाँ सचेतन नहीं अचेतन 
हैं तो वे आत्मा को दृष्ट-अनिष्ट विषयों का ज्ञान उसी प्रकार नहीं करा सकती 
हैं जित प्रकार अचेतन तख, बाल इदृष्टादि का ज्ञान नहीं कराते है। इसके 
अतिरिक्त इन्द्रियाँ अपना प्रदेश छोड़कर जीब के प्रदेशों तक नही जाती हैं । 
जीब स्वयं इन्द्रिय-प्रदेश तक पहुँच कर इष्ट-अनिष्ट का ज्ञान करता है ऐसा 
मानना भी ठीक नहीं हैं क्योकि ऐसा मानने से समस्त शरीर से एक साथ सुख- 
दुख का अनुभव न हो सकेगा जब कि सब शरीर में एक साथ सुखादि का 
अनुभव होता है, यह प्रत्यक्ष प्रमाण से सिद्ध है। अत' आत्मा को अणु परिमाण 
मानना ठाक नहीं है । 

स्वामी कार्तिकेय ने अणु परिमाण की समीक्षा में कहा है कि “आत्मा को 
अणु रूप मानने पर आत्मा निरश हो जायेगी, और ऐसा होने पर दो अशो के 
पूर्वोत्तर में सम्बन्ध न होने के कारण कोई भी कार्य ,सिद्ध न हो सकेगा? ।” 
इसलिए आत्मा को अणु रूप मानना व्यर्थ है । कर्मोदय से प्राप्त शरीर के बरा- 
बर ही आत्मा का आकार होता है, यही मानना उचित्त है । 


आत्मा व्यापक नहीं है : न्‍्याय-वैशेषिक, साख्यन्योग, मींमासा एवं अक्वेत 
वेदान्त में आत्मा को सर्वब्यापक माना गया है । गीता में भी आत्मा को व्यापक 
प्रतिपादित किया है । उनका सिद्धान्त है कि आत्मा आकाश को तरह कमूर्त 
द्रव्य है. इसलिए वहू आकाश की तरह विभु अर्थात्‌ महापरिमाण वाला है ।* 
आत्मा को व्यापक मानने में स्याय-वैशेषिक की युक्ति है कि अदुष्ट सर्वव्यापी 
है और वह आत्मा का गुण है। इसलिए आत्मा भी व्यापक परिमाण वाला हैं । 


१. विध्वतत्वप्रकाश (भावसेन), पृ० २०६ | 
२, वही, पु० २०७ । 

है. कातिकेयानुप्रेक्षा, २३५। 

४. गीता, २।२० । 

५. पंचदशी, ६।८६ । 
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वह न तो अभु परिभाण है और न देहू परिभाग है । कंतः आत्मा को स्यापक ही 
भसानना चांहिए +* 

समीक्षा ' रामानुजाचायं तथा जैन दार्शनिकों ते आत्मा की विभु परिमाण 
बाला नही माना इसलिए उन्होंने इस सिद्धान्त का तार्किक रूप से खण्डन किया 
है । आत्मा अमूर्ते है इसलिए उसे व्यापक मानना ठीक नहीं है क्योंकि अमूर्त 
का बर्थ रूपादि से रहित होना है ! स्याय-वैशेषिक मल में मन अभूर्त माना गया 
है लेकिन उसे बे व्यापक नहीं मानते हैं ।* अत: या तो मन की तरह आत्मा को 
ब्यापक नहीं मानना चाहिए, या आत्मा की तरह मन को व्यापक मानना चाहिए, 
क्योंकि मन और आत्मा दोनों अमूर्त हैँ । अतः आकाश को तरह अमूर्त होने से 
आत्मा को व्यापक मासना ठीक नहीं हैं ।* 

स्याय-वेशेषिक : स्याय-वैशेषिक आदि आधचार्यों का कहना हैं कि आत्मा 
व्यापक हैं, क्योकि व्यापक आकाश की तरह वह नित्य हैं । 

जेन : जैन दार्शनिक प्रत्युत्तर में कहते है कि यह कोई व्याप्ति-नियम नही है 
कि जो नित्य हो, वह व्यापक भी हो । परमाणु आदि नित्य हैं किन्तु व्यापक 
नही हैं। आत्मा नित्य है इसलिए वह व्यापक है, यह कहना ठीक नहीं है । इसी 
प्रकार यह भी कहना उचित नहीं है कि आत्मा भमूर्त एवं नित्य है इसलिए 
व्यापक है, क्योकि परमाणुओं के रूपादि गुण अमूर्त और नित्य होते हुए भी 
व्यापक नही हैं । आत्मा को कथचित्‌ नित्य मानने पर भी वह घट की तरह 
व्यापक नहीं हों सकता है। कृठस्थ नित्य आत्मा नहीं है, यह छिखा जा 
चुका है ।" 

न्यायवेदोधषिक : आत्मा आकाश की तरह स्पर्शादि से रहित है, हसलिए 
आकाश की तरह आत्मा व्यापक है । 

जेत म्याय-वैशेषिक का उपर्युक्त कयन ठीक नही है बंयोंकि गुण और 
क्रिया भी स्पर्श-विहीन होती है किन्तु वह भ्यापक नहीं मानी गयी है ।' इसी 
श्रकार न्‍्याय-वैशेषिक घट, पट आदि कार्य द्रव्यो को उत्पत्ति के प्रथम क्षण में 


१. (क) तर्कभाषा (केशव मिश्र), पृ० १४९। (ख ) प्रकरणपंजिका, “पृ० 
१५७-५८। ह 

२, विदवतस्वप्रकाक्ष, (मावसेत) ५६ । 

हे. वही, १० १९३ । 

है. स्यायकुमुदशम्द, पृ० २६४, २६६! 


हू, जुणक्रियाभिेदो्/ भिचारात्‌ । विश्वतश्ण प्रकाश, पु० १९३१ 
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हमर्क रहित मानते हैं किन्तु व्यापक नहीं मानते हैं । अतः स्पर्शादि से रहित होने 
के कारण आत्मा को व्यापक मानने से गृण-क्रिया एवं उत्पत्ति के प्रथम क्षण में 
घटादि कार्य द्वव्यों को व्यापक मानना पड़ेगा । अतः आत्मा विभु नहीं है ।' 

प्रभावन्द्र का कहना है कि प्रत्यक्ष प्रमाण से अपने-अपने शरीर में हो 
सुल्लादि स्वभाव वाले आत्मा की प्रतीति सभी को होती है | दूसरे के शरीर में 
झौर अन्तराल में उसकी प्रतीति नही होती है । इसलिए आत्मा को विभु अथवा 
व्यापक मानना ठोक नही है । यदि ऐसा न माना जाए तो सभी सर्वज्ञ बन जाएँगे 
बग्मोकति सभी को सत्र अपनी आत्मा की प्रतीति होती है। इसके अतिरिक्‍त 
विभु आत्मवाद से भोजनादि व्यवहार से संकर (सिश्रण) दोष भी आता है 
क्योंकि आत्मा व्यापक है इसलिए एक खायेगा तो सबको उसका रसास्वादन 
होगा । जो किसी को भी मान्य नहीं है, इसलिए आत्मा व्यापक नहीं है, यह 
प्रत्यक्ष प्रमाण से सिद्ध है । 

अनुमान प्रमाण से भी सिद्ध होता है कि आत्मा व्यापक अथवा परम-परिमाण 
वाला नही है क्‍योंकि दूसरे द्रव्यो को अपेक्षा उसमें घटादि की तरह असाधारण 
सामान्य रहता हैँ तथा वह अनेक है । आत्मा व्यापक नही हैं क्योकि आत्मा दिशा, 
काल और आकाश से भिन्न द्रव्य हैं, जैसे घट । आत्मा व्यापक नहीं है क्योंकि 
बाणादि की तरह आत्मा सक्रिय है । आत्मा व्यापक एवं अणुरूप नहों है क्योंकि 
वह चेतन है, जो व्यापक या अणु रूप होते हैं वे चेतन नही होते हैं, जैसे आकाश 
एवं परमाणु । उपर्युक्त अनुमानों से सिद्ध है कि आत्मा व्यापक नहीं है ।* न्‍्याय- 
बंशेषिको का कथन है कि आत्मा अणु परिमाण नही हैं क्योकि वह नित्य द्रव्य है, 
जैसे आकाश । किन्तु उनका यह कथन भी ठोक नहीं है क्योकि उपर्युक्त अनुमान 
में आत्मा के अणु परिमाण का निषेध का तात्पर्य है क्या ? क्‍या उपयुक्त 
प्रतिषेध प्रसज्य रूप है या पर्युदासरूप ? यदि आत्मा मे क्रणुपरिभाण के निषेध 
का तात्पर्य पर्युदास रूप अभाव है तो अणुपरिमाण के अभाव होने से आत्मा 





१. क्षण तदृव्यवच्छेदार्थ स्पर्श रहितद्रव्यस्वादित्युज्यत इति चेन्स । घटपटादि- 
कार्यद्रव्याणामुत्पन्नप्रथमसमये.._ स्पर्शादिरहितत्वेव.. हेतोव्यंभिचारात्‌ । 
“-विश्वतत्वप्रकाश, पृ० १९३ । 

२, प्रमेयकमलमसार्तण्ड, पृ० ५७० । न्यायकुमुदचन्द्र, पु० २६१। 

३. प्रमेयकमलमार्तण्ड, पृ० ५७०, ५७१। न्यायकुमुदबन्द्र, पृु० २९२। 
प्रमेयरत्नमाछा, पु० २९२ । 

४. एक वस्तु के अभाव में दूसरी वस्तु का सद्भाव ग्रहण करना पयुंदास कह- 
छाता है। श्रत्यक्षादस्यो प्रत्यक्ष इति पयुंदास:। शजवातिक, २८१८ 
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या तो महापरिमाण हो सकता है अथवा मध्य परिमाण । यदि आत्मा में अणु- 
परिमाण के निषेध का तात्पर्य यह भाना जाता है कि आत्मा महापरिमाण 
का अधिकरण है, तो यह कथन भी टीक नहीं है क्योंकि अनधिकरणत्त्व हेलु 
और महापरिमाण साध्य दोनो समान हो जायेंगे । और यदि “आत्मा अणुपरि- 
माण का अधिकरण नही है” इस पर्युदास रूप अभाव का तात्पर्य अवान्तर परि- 
माण रूप आत्मा है यह माना जाता है तो नैयायिको का यह अनुमान, आत्मा 
व्यापक है अगुपरिमाण का अनधिकरण होने से” भिथ्या है क्योंकि इस अनुमान 
में विया गया हेतु अनधिकरणत्व आत्मा को व्यापक सिद्ध न करके मध्यम- 
परिमाण सिद्ध करता है।' अतः: यह कहना कि आत्मा व्यापक है, ठीक 
नही है। 

यदि अणुपरिमाण के निषेध का तात्पर्य प्रसज्य' रूप अभाव माना जाए तो 
यह भी ठीक नही है । क्योकि प्रसज्य अभाव तुच्छाभाव होता है इसलिए हेतु 
असिद्ध होने से साध्य की सिद्धि नही हो सकती हैँ । तुच्छाभाव किसी प्रमाण का 
विषय भी नहीं हे इसोलिए इससे साध्य को सिद्धि नहीं हो सकती है | दुसरी बात 
यह हैं कि यदि सुच्छामाव को सिद्ध मान भो लिया जाय तो प्रश्न होता है कि यह 
साध्य (महापरिमाण अर्थात्‌ व्यापक) का स्वभाव है अथवा कार्य ? तुच्छाभाव 
को साध्य का स्वभाव तो माना नही जा सकता हैं अन्यथा हेतु की तरह साध्य 
भी तुच्छाभाव रूप हो जाएगा । इसी प्रकार तुच्छाभाव को साध्य का काय भी 
नहीं कहा जा सकता क्योकि तुच्छाभाव में कार्यत्व नही बन सकता है। अत 
'आत्मा व्यापक है” इस साध्य की सिद्धि के लिए दिया गया द्वेतु अणुपस्मिण 
का अनधिकरण होने से” सदोष होने के कारण आत्मा को व्यापक मानना ठोक 
नही हैं ।* 

इसी प्रकार नेयायिकादि का यह कथन भी ठीक नही है कि आत्मा आकाश 
की तरह व्यापक है क्‍योंकि सर्वत्र उसके गुणों को उपलब्धि होती है, यहाँ प्रश्न 
होता है कि 'सर्वत्र' से क्‍या तात्पय है ? क्‍या सर्वत्र का अर्थ अपने सम्पूर्ण शरीर 
में गुणो की उपलब्धि होना था पर-शरीर में भी गुणो की उपलब्धि होना है 


१, प्रमेयकमलमार्तण्ड, पृ० ५१७। न्यायकुमुदचन्द्र पृ० २६२। प्रमेयरत्न- 
माला, १० २९२ । | 

२. वस्तु का अभाव मात्र प्रकट करना अर्थात्‌ मात्र अभाव समझना प्रसज्य' 
अभाव कहलाता है जैसे इस भूतरू पर घट का अमाव। न्यायविनिश्चर्म 
वृत्ति, २११२३॥। 2 77% ३ सी] 

३. प्रमेयकमलमार्तण्ड, पृ० ५७१ | प्रमेयरत्नमाला, पु० २९७ ॥ 5 कट 
। 
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अथवा अन्तराल में भो गुणों की उपलब्धि होना है ।" प्रथम पक्ष मानने से हेतु 
विरुद्ध होने से अनुमान विरुद्ध हेत्वामास से दूषित है। क्योंकि स्वशरीर में सर्वत्र 
गुणों की उपलब्धि होने से आत्मा स्व-शरीर में ही सिद्ध होगी ।* यदि यह 
मात्रा जाय कि पर-शरीर में भी गुणों की उपलब्धि होती है तो हेतु असिद्ध हो 
जाएगा क्योकि यह लिखा जा चुका हैं कि पर-शरीर में बुंद्ध्यादि गुणों की उप- 
लब्धि नही होती है अन्यथा सभी प्राणी सर्वज्ञ बन जायेंगे । गुणो की उपलब्धि 
दारीर वे अलावा अन्तराल में अर्थात्‌ ग़रीर के बाहर नही हो सकती है । 

ग्थाय-बैशेषिकादि दाश्शनिकों ने आत्मा को व्यापक सिद्ध करने के लिए 
यह उदाहरण दिया था कि आकाश के गुणों की जिस प्रकार सर्वत्र उपलब्धि 
होती है उसी प्रकार आत्मा के गुणों की सत्र उपलब्धि होतो है । अत यहाँ 
प्रश्न होता हैं कि आकाश के कौन से गण की सर्वत्र उपलब्धि होती है 
हाब्द गुण की अथवा महत्‌ गुण की ? शब्द आकाश का गुण हो नहीं, वह तो 
पुदुगल है, इसलिए उसकी सर्वत्र उपलब्धि गे आकाश को व्यापक मानना ब्यर्ध 
ही है । इसी प्रकार महत गुण की सर्वत्र उपलब्धि न होने से आकाश को व्यापक 
मान | ठोक नहीं है क्योकि महत्‌ गुण अतीन्द्रिय £ ।? अत उदाहरण ही ठीक 
नही हे इसलिए आत्मा को व्यापक सिद्ध करना अताकिक है | 
अदृष्ट आत्मा का गुण नही है : 

न्याय-शेषिक/ ने अदृष्ट का आत्मा का गुण माना है और उस गुण को 
व्यापक बतलाकर आत्मा वो व्यापक सिद्ध किया हैं, लेकिन उनका यह कथन 
ठीक नहीं हैं । क्योक्रि अदृष्ट आत्मा का गुण नहों बल्कि कर्म है । हवा का 
तिरछा चलन।, अग्नि का ऊँचे जाना स्वभाव से ही सिद्ध हैं। यदि अग्नि की 
दहुन शक्ति का कारण अदृष्ट माना जाये तो ठीक नही हैँ अन्यथा तीनो लोको 
की रचना का कारण अदृष्ट को मानना होगा, ईएवर को नही ।* अत. आत्मा 
के गुण सर्वत्र नहीं पाये जाते है। इसलिए आत्मा व्यापक नही हैं। इसके 
विपरीत आत्मा के गुण शरीर में पाये जाते है इसलिए आत्मा को शरीर प्रमाण 
मानना चाहिए । अमितगति ने ब्रह्माद्वत कों समोक्षा मे कहा भी है “आत्मा को 
स्बंब्यापी कहना ठीक नही हू क्योकि दारीर के बाहर आत्मा दृष्टिगोचर नही होतो 
है। ( दूसरो बात यह है कि ) शरीर के बाहर आत्मा का गुण ज्ञान रहता है 


१. प्रमेयकमलमातंण्ड, पु० ५६९ । 
२, वही । 

३. प्रमेयकमलमातंण्ड, पु० ५६९। 
४, स्थादवादमंजरी, ९ | 
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तो वहाँ पर कृत-अक्ृत बुद्धि होना चाहिए छेकिन होती नही हैं। इसलिए सिद्ध 
हैं कि ज्ञान शरीश के बाहर नहीं रहता है। जब आत्मा का गुण ज्ञान शरीर के 
बाहर नहीं है तो शरीर के बाहर आत्मा कैसे रह सकती है अर्थात्‌ नही रह सकतो 
है । क्योकि गुण के बिना गुणी नही रहता है ।*” स्वामी कातिकेय ने भी कहा 
है : “आत्मा सर्वगत नही है क्योकि सर्वज्ञ को सुख-दुःख का अनुभव नही होता 
है । शरीर में सुख-दु ख का अनुभव होने के कारण आत्मा देह परिमाण हैं ।* 
अतः घट की तरह आत्मा अव्यापक है। हेमचन्द्र ने भी यही कहा है ।* 

आत्मा व्यापक मानने से एक दोष यह भी आता है कि सभी आत्माओ के 
शुभ-अशुभ कर्मों का मिश्रण हो जाएगा | अतः एक के दु'खी होने से सभी दुःखी 
और एक के सुखी होने पर सभी सुखी हो जायेंगे। 

आत्मा व्यापक मासने से आत्मा को संसार का कर्ता मानना होगा क्योकि 
आत्मा और ईश्वर दोनो को न्याय-वैशेषिक व्यापक मानते हैं इसलिए दोनो 
परस्पर दूध-पानी की तरह मिल जायेंगे इसलिए दोनो सुष्टिकर्ता होगे या 
दोनो नहीं होगे ।* 

आत्मा को व्यापक मानने पर एक दोष यह भी आता है कि सभी व्यापक 
आत्माओ को स्वर्ग, नरक आदि समस्त पर्यायो का एक साथ अनुभव होने 
लगेगा ।* यह कहना उचित नही है कि आत्मा अपने शरीर में रह कर किसी 
एक पर्याय का उपभोग करता है क्योकि देह प्रमाण आत्मा न्याय-वैशेषिकादि 
दार्शनिको को मान्य नही है। आत्मा को एक देश रूप से शरीर में व्यापक 
मानने पर आत्मा को सावयव या अणुरूप मानना होगा, ऐसी हालत में वह 
आत्मा सम्पूर्ण शरीर का भोग नही कर सकेगी ।* 


व्यापक परिमाण आत्मा मानने पर आत्मा के संसार आदि असम्भव हो 
जायेंगे ।: अत एकान्त रूप से आत्मा को व्यापक मानना ठीक नहीं है । 


श्रावकाचार (अमितगति) ४।२५-७ । 
- कातिकेयानुप्रेक्षा, १७७ । 
« अन्ययोगव्यवच्छेदिका, ९ । 
, स्याद्रादमजरी, ९। 
- बही, पृ० ७० । 
 विष्वतत्त्वप्रकाश, पृ० १९७ । 
- स्याद्रादमजरी, पु० ७० । 
, शस्‍्वार्थथातिक, २।२९।३ । विधेषानश्यक भाष्य ६३७९, ' 
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न्‍्याय-वैदेधषिक चिन्तकों का कहना है कि आत्मा को व्यापक न मानमे से 
प्ररमाणुओ के साथ उसका सम्बन्ध न होने से अपने शरीर के योग्य परमा- 
णुओ को एकत्र नही कर सकेगी और शरीर के अभाव मे सभी आत्माओ का 
मोक्ष मानना पडेगा। जैन दाशंनिक कहते हैं कि नैयायिकों का उपर्युक्त कथन 
ठीक नही है. क्योकि यह कोई निश्चित नियम नहीं है कि संयुक्त होने पर ही 
आकर्षण होता है । चुम्बक लोहे के साथ सयुक्त नहीं होता है फिर भी लोहे को 
आकर्षित कर लेता है। इसी प्रकार आत्मा का परमाणु के साथ सयोग न होने 
पर भी अपने शरीर के योग्य परमाणुओ को आकर्षित कर सकता है अत 
आत्मा को व्यापक मानना उचित नही है।' 


जीव कथंचित्‌ सर्वध्यापी है. जैन-दर्शन में आत्मा को कथचित्‌ सवब्यापी 
माना गया है। आत्मा ज्ञानस्वरूप होने से ज्ञान-प्रमाण हैं। और ज्ञान समस्त 
ज्ञेय पदार्थों को जानने से जेय-प्रमाण हैं तथा श्ेय समस्त लोकालोक है इसलिए 
ज्ञान सर्वगत हैं। ज्ञान सर्वंगत होने से आत्मा सर्वंगत सिद्ध होता है।* यदि 
आत्मा को ज्ञान प्रमाण न माना जाय तो या तो वह ज्ञान से कम होगा या 
अधिक ? यदि ज्ञान कों आत्मा से छोटा माना जाएगा तो चैतन्य के साथ 
ज्ञान का सम्बन्ध न होने से ज्ञान अचेतन हो जाएगा अत पदार्थों को नही जान 
सकेगा । यदि आत्मा ज्ञान से बडा है तो ज्ञान के बिना आत्मा पदार्थों को नहीं 
जान सकेगा । अत आत्मा ज्ञान प्रमाण ही है इसलिए आत्मा व्यापक हैं।* 
कर्मर हित केंबली भगवान्‌ अपने अव्याबाघ केवलज्ञान से लोक और अलोक को 
जानते है इसलिए वे संगत है ।* 


आत्मा द्वारीर प्रमाण हे उपनिषदो में आत्मा को देह प्रमाण भी निरूपित 
किया गया है । वहाँ कहा गया है कि आत्मा नख से शिख तक व्याप्त है। जैन 


१, स्थाद्वादमजरी, पृ० ७० । 
२ आदा णाणपरमाण णाण णेयप्पमाणमुहिट्ठ । 
णेय लोयालोयं तम्हा णाणं तु सब्बगय ।---प्रवचचनसार, १॥२३, तथा पचा- 
स्तिकाय, ८।५॥ 
३, प्रवचनसार, है। २४-२५ । ४ 
४ कातिकेयानुप्रेक्षा, २५४-२५५ । 
५, अप्पा कम्मविवज्जियठ केवल णाणेण जेण । 


लोयाछोउ वि भुणई जिद सम्बभु बुक्यइ तेण ।--+पश्मात्मप्रकाद, १।५२। 
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दर्शन ने आरम्भ से आत्मा को देह-प्रमाण प्रतिषांदित किया है +' देह-प्रमाण 
कहने का तात्पयं यह है कि आत्मा को अपने संचित कर्म के अनुसार जितना 
छीटा-बडा शरीर मिलता है उस पूरे शरीर में व्याप्त हो कर वह रहता है । 
शरीर का कोई भी अंडा ऐसा नहीं होता है जहाँ जोव न हो । जीव में सकोच- 
विस्तार करने की शक्ति होतो हैे। यहो कारण है कि जोब श्रदेश, धर्म, अधर्म 
और लोकाकाश के बराबर होते हुए भी कर्माजित शरीर में व्याप्त हो कर 
अर्थात्‌--यदि शरोर छोटा होता है तो अपने भ्रदेक्षों का सकोच कर लेता है ओर 
यदि शरीर बडा होता है तो अपने प्रदेशों को फैला कर उसमें व्याप्त हो जाता है। 
उदाहरणार्थ--जब पदुमराग रत्न को छोटे बर्तन मे रखे हुए दूध मे डाला जाता 
है तो बह उस सम्पूर्ण दूध को प्रकाशित करता है और जब उसी रत्न को बड़े 
बर्तन में रखे हुए दूध में डाला जाता है तो बह उस बडे बर्तन के दूध को प्रकाशित 
करता है। इस प्रकार आत्मा शरीर मे रहता हुआ सम्पूर्ण श्वरीर को प्रकाशित 
करता हैं। कहा भी हे--भमूर्त आत्मा के सकोच-विस्तार की सिद्धि अपने 
अनुभव से सिद्ध होती है क्‍योंकि जीब स्थूल तथा कृुश शरोर में तथा बालक 
और कुमार के दरीर में व्याप्त होता है।' अनगारघर्मामृत में भी कहा है कि 
ज्ञान दर्शन सुखादि गुणों से युक्त अपनी आत्मा का अपने अनुभव से अपने शरीर 
के भीतर सभी जीवो को ज्ञान होता है । इस प्रकार सिद्ध है कि आत्मा शरीर- 
प्रमाण हैं ।  मल्लिषेण ते स्पष्ट लिखा हैं कि आत्मा मध्यम परिमाण वाला हैं, 
क्योकि उसके ज्ञानादि गुण शरीर में दुष्टिगोचर होते हैं, शरीर के बाहर नहीं । 
जिसके गुण जहाँ होते हैं वह वस्तु वही पर होती है, जैसे घट के रूप रगादि 
जहाँ होते हैं वही पर घट होता है । इसी प्रकार आत्मा के गुण चैतन्य पूरे 
शरीर में रहते हूँ इसलिए सिद्ध है कि आत्मा सम्पूर्ण श्वरोर में व्याप्त है। जिस 
वस्तु के गुण जहाँ उपलब्ध नही होते हे बह वस्तु बहाँ नहीं होतो है। 





म्त्चके 


« देहमात्रपरिच्छिन्नो मध्यमो जिनसम्मत. |--तर्कंमाषा : केशव्मिश्र, पृ० 
१५३ | कार्थिकेयानुप्रेक्षा, गा० ७६। 

सर्वत्र देहमध्ये जीयोडल्ति न चैकदेशे ।--पंचाल्लिकाय, तात्पर्यबुत्ति, पु० 
७२ | पचदक्षी, ६८२ । 

सर्वा्थंसिद्ध, ५८ । ठत्त्वार्थवातिक, ५॥८४ । 

प्रवबनसार तस्लप्रदीपिका टोका, गा० १३७ | 

 स्वाग एवं स्वयं वित्या स्वात्मा शानसुलादिमान्‌ । 

यत॒संवेदते सर्वे: स्वदेहप्रभितिस्ततः ॥---अनगारघर्मावृष्ष, २।३१। 
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उदाहरणार्थ अग्नि के गुग जल में तही होते हैं, इसलिए अस्ति जल में भहीं 
होती है ।' 

आत्मा के देह प्रमाण मानने का एक कारण यह भी है कि शरीर के किसो 
भी भाग में होने वाली वेदना की अनुमूति आत्मा को होती है | मैं सुखी हूँ, 
दुखी हूँ, ये प्रतीतियाँ शरीर में ही दृष्टिगोचर होती हैं । किसी प्रसन्न व्यक्षित 
का चेहरा खिल जाता है, शरीर में उत्साह आ जाता है और दु'खी होने पर 
उदासी मुख पर छा जाती है अतः सुख-दु ख का प्रभाव आत्मा के साथ ही शरीर 
पर पड़ने से सिद्ध हैं कि आत्मा देह प्रमाण है। 

आत्मा का देह प्रमाण होने का कारण उसमे प्राप्त सकोच-विस्तार शक्ति 
भी है। असख्यात प्रदेशी अनन्तानन्त जीव लोक के असंख्यातवें भाग मे किस 
प्रकार रहता है ? इस प्रशइन के उत्तर में बताया गया हैँ कि आत्मा मे दीपक की 
तरह सकोच-विस्तार शक्ति पाई जाती है ।* आत्मा अपने कर्म के अनुसार जब 
हाथी की योनि छोडकर चीटी के शरोर में प्रवेश करता है तो अपनी सकोच 
शक्ति के कारण अपने प्रदेशों को सकुचित करके उसमे रहता है और चीटी 
का जीव मर कर जब हाथी का शरीर पाता है तो जल में तेल को बृद की 
तरह फैलकर सम्पूर्ण शरीर मे व्याप्त हो जाता है। यदि शरीर के अनुसार 
आत्मा सकोच-बिस्तार न करे तो बचपन की आत्मा दूसरी और युवावस्था की 
दूसरी माननी पड़ेगी और ऐसा मानने से बचपन की स्मृति युवावस्था से न होना 
चाहिए। लेकिन बचपन की स्मृति युवावस्था में होती है इसलिए सिद्ध है कि 
आत्मा देहप्रमाण है ।* 

अब प्रश्न यह होता हे कि आत्माओ के सकोच-विस्तार का कारण क्या है ? 
जैन चिन्तक इसके प्रत्युत्तर मे कहते हैं कि आत्मा के संकोच-विस्तार की शक्ति 
का कारण कार्मण घरीर है।* कार्मण शरीर जब तक बात्मा के साथ रहता 
हैं तभी तक आत्मा मे सकोच-विस्तार की शक्ति पाई जाती है। जिस समय 
आत्मा समस्त कर्मो का क्षय करके मुक्त हो जाता है उस समय उसमें सकोच- 
विस्तार की शक्ति नष्ट हो जाती है। अत संसारो आत्मा सकोच-विस्वार 


१, विशेषावश्यक भाण्य, १५८६; स्थादवादमजरी, ९, पृ० ६७ | 

२ तकभाषा पु० ५२ । 

३. विस्तार से द्रष्टम्य--आत्मरहस्य, पु० ६० । 

४. तत्त्वा्थसत्र, ५५१६ । योगसार प्राभृत, २।१४; तत्त्वाथंवातिक, ५।१६।९ | 
५, तत्त्वाथश्लोकवातिक, पु० ४०९ । राजप्रवनीय सूत्र १५२ । 

६. तत्त्वाधंसार, २३२॥ 


आत्म-स्वरूप-विमर्श : १०३ 


शकष्ति के कारण देह प्रमाण है ।" आचार्य रामानुज ने ज्ञान को संकोच-विस्तार 
वाला माना है । अत' आत्मा शरीर परिभाण है ।* 


देहप्रसाण आत्मा सानने पर आक्षेप और परिहार : (१) जिन भारतीय 
दार्शनिको ने आत्मा को देहप्रमाण नही माना है उन्होंने इसकी समीक्षा की है । 
यदि आत्मा सकोच-विस्तार वाला है तो संकुचित होकर इतना छोटा क्यो नही 
हो जाता है कि आकाश के एक देश में एक जीव रह सके ? इसी प्रकार विस्तार 
शक्ति के कारण सम्पूर्ण लोक में क्‍यों नहीं फैल जाता है ? जैन दार्शनिक कहते 
हैं कि आत्मा के सकोच का कारण कार्मण शरीर है, इसलिए जीव कम से कम 
अंगुल के असख्यातवें भाग के बराबर हो सकता हैं, इससे छोटा शरीर वाला 
जीव नहीं हो सकता है । सूक्ष्म निगोदिया लब्धपर्याप्तक जीव ही सबमे छोटा 
है ।* इसी प्रकार विस्तरण शक्ति के कारण जीव अधिक से अधिक लोकाकाश 
के बराबर हो सकता है । आगमो में ऐसा उल्लेख है कि स्ववभ्रमण समुद्र के 
मध्य में रहने वाला महामत्स्य, जो हजार योजन लम्बा, पाँच सो योजन चौडा 
और ढाई सौ योजन मोटा है, सबमे बडा जीव है । 


(क) जैनेतर दाशनिक कहते हैं कि मध्यम परिमाण होने से आत्मा सावयब 
हो जायेगी और सावयव होने के कारण उसे अनित्य मानना पडेगा, जो जनों 
को मान्य नही है । 

उपयुक्त दोष का निराकरण करते हुए जैन दार्शनिक कहते हैं कि आत्मा 
अनित्य हो सकता था जब उसके अवयव किसी अन्य द्रव्य के सघात से बने होते । 
क्योंकि सकारण बने हुए वस्तु के अवयव विनाशश्षील होते हैं । जिस पदार्थ के 
अवयब कारण रहित होते हैं उसके अवयव नष्ट नही होते हैं । जैसे परमाणु के 
अवयव विश्लेषण करने पर भी नष्ट नही होते हैं | इसी प्रकार अविभागी द्रव्य 
स्वरूप आत्मा के अवयव अकारण होने के कारण विष्लेषण करने पर नष्ट नहीं 
होते है । अत द्रव्याथिक नय की अपेक्षा से आत्मा नित्य एवं अविनाश्ञी है। 
दूसरी बात यह है कि पर्यायाथिक नय की अपेक्षा से आत्मा को कथचित्‌ अनित्य 
भी माना गया है | क्योकि पहले जो आत्मप्रदेश शरीर सम्बद्ध थे, वे शरीर के 
नाक्ष होने पर शरीर रहित प्रदेश में अवस्थित हो जाते है। उनका शरीर से छेद 





१. पंचास्तिकाय, ३२३३ । तत्त्वा्थश्लोकबातिक, पु० ४००) 
२. प्रमेयरत्नमाला, पृ० २९७ । 

३. तत्त्वार्थवातिक, ५।१६; ४-५ । गोम्मटसार जीवकाष्ड, ९४। 
४, वहीं, ९५।  भवगवतीआराघना विजयोदयाटीका, १६४९ । 
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हो जाने के कारण आत्मा का भी छेद मानने में कोई दोष नही है । यदि ऐसा 
न माना जाए तो कटे हुए अगर में कम्पन क्रिया की उपलब्धि नहीं होनो चाहिए । 
कटे हुए दरीर के भाग के आत्मप्रदेश पुनः पहले वाले आत्मप्रदेशो मे भा कर 
मिल जाते हैं ।" इस बात को कमल की नाल का उदाहरण देकर मल्लिषेण ने 
समझाया है ।* अत आत्मा को देह प्रमाण मानने पर भी आत्मा मे पुनर्जन्म 
और मोक्षादि का अभाव नही आता है। इसलिए आत्मा को देह प्रमाण ही 
मानना चाहिए । मुक्त जीव भी अन्तिम शरीर के आकार के ही होते है ओर के 
उसी आकार में विद्यमान रहते है । 


केबलीसमुद्धात को अपेक्षा आत्मा का आकार : सिद्धान्तचक्रवर्ती नेमिचन्द्रा- 
चाय॑ ने ग्रोम्मटसार जीवकाड में समुद्धात के स्वरूप विवेचन में कहा है कि 
“पूल शरीर को त्यागे बिता उत्तर शरीर श्र्थात्‌ तैजस ओर कार्मण शरीर 
के साथ-साथ आत्म प्रदेशो का शरीर से बाहर निकलता समुद्धात कहलाता है ।* 
समुद्धात के सात भेदों मे केवलीसमुद्धात भो एक भेद है ।* छह माह की भायु 
बाकी रहने पर जिन्हें केवलज्ञान होता है” वे केवली नियमत अन्‍्तममुंह॒र्त आयु कर्म 
के बाकी बचने पर और वेदतीय, गोत्र और नाम कर्म की स्थिति अधिक होने 
पर उनस आयु कर्म को बराबर करने के लिए समुद्धात करते है।* भगवती 
आराधना में उदाहरण द्वारा केवलीसमुद्धात को स्पष्ट किया गया है ।* 


केवलीसमुद्धात में आत्मा चोदह रज्जु चोडे तीन लोको में व्याप्त हो जाता 
है । इसलिए समुद्धात की अपेक्षा आत्मा व्यापक है । आचार्य पृज्यपाद ने कहा 
भी है 'केवलो समुद्धात के समय जब जीव जीवलोक में व्यापक होता है उस 
समय जीव के मध्य के आठ प्रदेश मेरु पर्वत के नोचे चित्रा पुथिवी के बच्थपटल 





/ तत्त्वार्थवातिक, ५११६। ४-६। तत्त्याथंइलोकवातिक, पु० ४०९१ 
- स्थाद्वादमजरो, ९ । 
गोम्मटसार जीवकाण्ड, गा० ६६८ । 
»स सप्तविध वेदनाकषायमारणान्तिकतेोबिक्रया5हारे केवलिविषयश्रेदात्‌ । 
--तत्त्वार्थवातिक, १।२०११२ । 
५. ( के ) भगवतीआराधना, का० २१०९। 
( ख ) धवला १११११, सूत्र ६० 
६ धवला १।१॥१ | सूत्र १०, पु० ३०२। 
७ भगवतीआराधषना, २११३-१६! 
८ सर्वार्थसिद्धि, ५१८! 


क्र बा 00) ० 


आस्म-नस्वरूप-विमझ : १०५ 


के मध्य में स्थित हो जाते हैं और दोष प्रदेश ऊपर-नीचे और तिरछे सम्पूर्ण शोक 
को व्याप्त कर लेते हैं।' “इस प्रकार केवलीसमुद्धात की अपेक्षा आत्मा व्यापक 
भी है, लेकिन यह कभी-कभी होता है इसलिए आत्मा को कशथ्यंश्विस्‌ ब्यापक 
मानना तो सम्भव है, लेकिन सर्वथा मही । 

आत्सा सक्रिय है : जैन दाहनिक आत्मा और पुदूगल को सक्रिय माल कर 
शेष द्रव्यो को निष्क्रिय मानते है । तत्त्वार्थसृत्र के पाचर्चे अध्याय में एक सूत्र है . 

/निष्कियाणि थे 

इस सूत्र की व्याख्या करते हुए पृज्यपाद ने लिखा है “घधमं-अधघर्म और 
आकाश द्रव्य को निष्क्रिय मानने से सिद्ध होता हैं कि जीव और पुद्ग़ल सक्रिय 
हैं! ।” अकलकदेव आदि आचार्यों ने भी पूज्यपाद का अनुकरण करते हुए आत्मा 
को सक्रिय बतलाया हे ! एक क्षेत्र से दूसरे क्षेत्र मे गमन करना क्रिया कहलाती 
है। जिसके कारण आत्म-प्रदेशो मे कम्पन अर्थात्‌ परिस्पन्दन या हलन-चलन 
होता है वह क्रिया कहलाती है । कहा भी है 'अन्तरंग और बहिरंग के कारण 
उत्पन्न होने वाली जो पर्याय द्रव्य को एक क्षेत्र से दूसरे क्षेत्र में ले जाती है वह 
क्रिया कहलाती है । जीव द्रव्य में गति, स्थिति और अ्रवगाहन रूप क्रिया 
होती है। यहाँ ध्यात॒थ्य यह हैँ कि ससारो जीवों में ही उपर्युक्त विभाव क्रिया 
होती है, युक्त जीवो में स्वाभाविक क्रिया होती है ।' अतः आत्मा सक्रिय एवं 
परिणामी है । 


आत्मा को सक्रिय एवं परिणामी मानना जैन दार्शनिकों की अपनी विशेषता 
दे । आत्मा को व्यापक एवं कूटस्थ नित्य माने जाने के कारण वैदिक दा्शनिको ने 
उसे निष्क्रिय तथा भपरिणामी माना है । सारू्य दार्शनिकों ने आत्मा को निष्क्रिय 
सिद्ध करने के लिए एक तर्क यह भी दिया हैं कि सतू, रज और तम गुणों के 
कारण ही क्रिया सम्भव है और पुरुष में ये गुण नही होते हैं इसलिए वह 
निष्क्रिय है । पुरुष को निष्क्रिय मान कर उन्होने प्रकृति को सक्रिय माना है । 





१, ( क ) वही, ५॥८। ( ख ) तत्त्वार्थथातिक ५॥८४ । 

२. पचास्तिकाय, तात्पयंवृत्ति टीका, ( ख ) तत्त्वाथवातिक १८२ | 

३. सर्वाथंसिद्धि, ५।७ । 

४. घवला, १।१।१, १। 

५. सर्वार्थसिद्धि, ५७७ । तस्वायंबवातिक, ५१२२।१९॥ 

६. नियमसार, ताल्पय॑बृत्तिटीका, १८४ । गदिठाणोग्यहकिरिया जीचाणं फोग्ग- 
राणमेव हबे ।-ज्जोम्मटर्सार, जोवकाप्फ़, ५६६ 4. 
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त्याय-बैदोषिक एवं मीमासक दार्शनिक शरीर के समवाय सम्बन्ध से आत्मा में 
क्रिया मानते हैं । 


आत्मा निष्किय नहीं हे : जैन दार्शनिक आत्मा को निष्क्रिय नही मानते हैं, 
इसलिए उन्होंने निष्क्रिय आत्मवादियों की समीक्षा करते हुए कहा है कि आत्मा 
को निष्क्रिय मानने से शरीर में किसी प्रकार की क्रिया न हो सकेगी | विद्यानन्द 
आचार्य ने कहा भी है : आत्मा क्रियाशील है, क्योकि जिस प्रकार पुदुगल द्रग्य 
के कारण अन्य द्रव्यों मे क्रिया होतो है इसी प्रकार आत्म द्रव्य के कारण भी 
अन्य पदार्थों में क्रिया होती है इसलिए आत्मा सक्रिय है ।" “भट्टठाकलकदेव ने 
मी कहा है आत्मा को निष्क्रिय मानने से आत्मा शरीर की क्रिया में कारण 
उसी प्रकार नहीं हो सकेगी जिस प्रकार आकाश के प्रदेश निष्क्रिय होने से 
शरोर को क्रिया मे कारण नहों है ।” दूसरी बात यह है कि यदि आत्मा को 
सर्वथा निष्क्रिय तथा अमूर्त मान छिया जाय तो आत्मा और शरीर में सम्बन्ध न 
होने के कारण परस्पर उपकारादि करना असम्भव हो जाएगा ।'* विद्यानन्द एवं 
भट्टाकलक देव का कहना है कि जिस प्रकार वायु में क्रियाशीलता दृष्टिगोचर 
न होने पर भी तृणादि के हिलने-उडने से अनुमान किया जाता हे कि वायु 
सक्रिय है, उसी प्रकार क्रियाशीलता दृष्टिगोचर न होने पर भी क्रिया स्वभाव 
आत्मा के वीर्थान्तराय और ज्ञानावरण कर्म के क्षय या क्षयोपशम से, अग्रोपाय 
नामक नामकर्म के उदय और विहायांगति नामक नामकर्म से विशेष शक्ति मिलने 
पर आत्मा के गतिशील होने पर हाथ पैरादि मे क्रिया होती है । फलत शरीरादि 
क्रिया देख कर आत्मा सक्रिय है, यह सिद्ध हो जाता है ४ 
आत्मा को निष्क्रिय मानने वाले वेशेषिक आदि दाशंनिको का कहना है कि 
शरीरादि द्रव्यो में प्रयत्न, धर्म, अधर्म आत्मगुणो के कारण क्रिया होती है। 


यदि आत्मा को सक्रिय स्वभाव वाला माना जाये तो मुक्त आत्मा को भो सक्रिय 
मानना पडेगा। 


इसके प्रत्युत्तर में जेन चिन्तक कहते हैं कि * वेशेषिकों का उपयुक्त कथन 
ठोक नही है क्योंकि जिस प्रकार निष्क्रिय आकाश के साथ घट का सयोग होने 


१ तस्वार्थभ्लोकवातिक, ५७ । 
सर्वथा निष्क्रियस्थापि स्वयमानविरोधत । 
आत्मा हि प्रेरको हेतुरिष्ट' कायादि कर्मणि ॥--वही, ५॥७।१७ | 
२, तस्‍्वार्थवातिक, ५१७।१४ । 
. वही । 
४. तत्त्वार्थश्लोकवातिक, ५॥७।१८-१९; तत्त्वार्वातिक, ५।७॥७। 


ल्‍्क 
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पर घट में क्रिया नही होती है उसी प्रकार निष्क्रिय धात्मा का संयोग और 
प्रयत्न से शरीरादि में क्रिया नहीं हो सकतो है ।" 


दूसरी बात यह है कि न्याय-वैदोषिक मत में गुण और कर्म निष्क्रिय माने 
गये हैं । अत सयोग और गुण के निष्क्रिय होने के कारण इनके सम्बन्ध से 
शरीरादि में क्रिया उसी प्रकार नही हो सकतो जिस प्रकार दो जनन्‍्मान्धों के 
मिलते से दर्शन-शक्ति नहीं उत्पन्न हो सकतो है । तीसरी बात यह है कि धर्म, 
अधर्म पुदुगल द्रव्य के परिणाम हैं इसलिए उन्हें आत्मा के गुण मानना ठीक 
नही है 

निष्क्रिय-आत्मवादी वैदोषिको का कहना है कि जिस प्रकार अग्नि सयोग 
उष्ण गुण की अपेक्षा से घटादि में पाकज रूपादि उत्पन्न करता है स्वय अग्नि 
में नही, इसी प्रकार अदृष्ट की अपेक्षा से आत्मा संयोग और प्रयत्न शरी रादि 
में क्रिया उत्पन्त कर देंगे । अत: आत्मा को सक्रिय मानना व्यर्थ हैं । 

जैन दार्शनिक प्रत्युत्तर में कहते है कि अग्नि उष्ण स्वभाव वाली है इस- 
लिए घटादि मे पाकादि क्रिया हो जाती है। इसी प्रकार क्रिया परिणामी द्रब्य 
आत्म सयोग और प्रपत्न हाथ आदि में क्रिया कर सकता है| जिस प्रकार से 
अनुष्ण, अप्रेरक, अनुपधाती और अप्राप्त सयोग रूपादि की उत्पत्ति नही कर 
सकता उसी प्रकार निष्क्रिय द्रव्य किसी दूसरे निष्क्रिय द्रव्य में सयोग से क्रिया 
नही उत्पन्न कर सकेगा ।" 


वेशेषिको का यहु कथन कि ससारी आत्मा की तरह मुक्तात्मा भी सक्रिय 
हो जायगी, ठोक नही है । क्योकि यह पहले लिखा जा चुका है कि आत्मा में 
दो प्रकार की स्वाभाविक और बवैभाविक क्रियाएँ होती हैं । ससारी आत्मा में 
दोनो प्रकार की क्रियाएँ होती हैँ और कमं-विमुक्त जीव के वैभाविक क्रिया 
का विनाश हो जाता है किन्तु स्वाभाविक क्रिया उनमे होती है । अनन्त ज्ञानादि 
परिणमन रूप क्रिया मुक्तात्मा में सदैव होती रहती है। अत' सिद्ध है कि 
मुक्तात्मा ससारी आत्मा की तरह सक्रिय न होने पर भी निष्क्रिय नही है ।* 


१, तत्त्वाथंवातिक, ५।७।८ । 

२ वंशेषिक सूत्र, ५॥२।२१-२२। 

३. तत्त्व/्थश्लोकवातिक, ५॥७ । 

४. बही | 

७५, तत्त्वार्थवातिक, ५।७।९-१ ३ । / 
६, तत्त्वाथवातिक ५॥७।९-१३ १ 
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आत्मा के क्रियाझील होने पर भी उसे सर्वंथा अनित्य कहना ठोक नहीं है 
क्योकि साख्य दा्शनिकों ने अहंकारादि तथा परमाणु आदि को क्रियावान्‌ मान 
कर नित्य माना है । नैयायिको ने परमाणु और मन को सक्रिय मान कर भी 
अनित्य नही माना है । दूसरी बात यह है कि जैन दार्शनिको ने पर्यायाथिक नय्य 
को अपेक्षा से आत्मा को अनित्य और निश्चय नय की दृष्टि से निष्क्रिय तथा 
नित्य माना है । सर्वथा नित्य तो घट भी नहीं, तब आत्मा कैसे हो सकता है ।' 
आत्मा व्यापक है इसलिए निष्क्रिय है, निष्क्रिय-आत्मवादियो का यह कथन भी 
ठीक नही है क्योकि आत्मा व्यापक नहीं है, इसका ताकिक परिशीलन आगे किया 
जाएगा। दूसरी बात यह है कि जिस प्रकार बाह्य और आम्यन्तर कारणों से 
पत्थर सक्रिय होता है उसी प्रकार स्वाभाविक क्रियाशील आत्मा शरीर परिणाम 
वाला होकर शरीर कृत क्रियाओं के अनुसार स्वय सक्रिय हो जाता हैं और 
शरीर के अभाव में दीपक को शिखा के समान स्वाभाविक क्रियायुक्त ही रहता 
है ।* यदि आत्मा को निष्क्रिय माना जाए तो बन्ध-मोक्ष न हो सकेगा ।* अतः 
कहा जा सकता है कि आत्मा क्रियावान्‌ है, क्योंकि वह अव्यापक है। जो-जो 
अव्यापक द्रव्य होते हैं वे सक्रिय होते हैं जैसे पृथ्वी आदि | आत्मा भी अव्यापक 
है इसलिए सक्रिय है। इस प्रकार अनुमान से भो आत्मा सक्रिय सिद्ध होता है ।* 


आत्मा नित्य है : 

जेन-दर्शन में अन्य द्रव्यों की तरह आत्मा भी परिणामी एवं नित्य माना 
गया है। वह भी उत्पाद, व्यय एवं श्लौव्य स्वभाव वाला हूँ। अपने स्वभाव में 
अवस्थित रहना परिणाम कहलाता है ।* आत्मा मे इस प्रकार का परिणाम पाया 
जाता है इसलिए आत्मा परिणामी कहलाता है। परिणाम का बर्थ परिवतन होता 
है । अत स्वद्रव्यत्व जाति को छोडे बिना द्रव्य का स्वाभाविक अथवा प्रायोगिक 
परिवतन परिणाम कहलाता हैँ ।/ वरिवर्तत या परिणाम को पर्याय भी कहा 


१. तत्त्वाथंश्लोकबातिक ५॥७।४५-४६ । 
२. तत्त्वार्थवातिक ५।७।२४-२५ । न्‍्यायकुमुदचन्द्र, पृ० २६६। 
३. तत्त्वाथवातिक, २।२९।२ । 
४. वही, २।२९।३ । न्यायकुमुदचन्द्र, पृ० २६६ । 
५. तत्त्वार्थशलोकवातिक १ै।४;४५ । 
६. प्रवचनसार, ९९ । तद॒भाव. परिणाम: । 
--तत्त्वार्थ सुत्र, ५४२॥। 

७. तत्त्वार्थवातिक ५।२२।१० । 

परिणामों विवर्त: ।--म्यायविनिश्चय टोका, १।१० । 
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जाता है| व्यजन पर्याय” और अथंपर्याय' ये दो पर्याय द्रव्यों में पाई जाती हैं 
जिनके कारण थे द्रव्य परिणामों कहलाते हैँ | जोव द्रव्य और पुद्गल व्रव्य दोनों 
में इस प्रकार की पर्यायें पाई जाती हैँ इतलिए जीव और पुद्गल परिणामी द्रव्य 
कहलाते हैं | धर्म, अधमं, आकाश और काल इन चार द्र॒व्यों मे अर्थपर्याये ही 
होती हैं इसलिए ये अर्थपर्याय की अपेक्षा से तो परिणामी हैं। किन्तु इनमें 
व्यजन पर्यायों का अभाव होता है इसलिए व्यड्जन पर्याय की अपेक्षा से ये अप- 
रिणामी कहलाते हैं। जीव द्रव्य परिणमन अपेक्षा मे अनित्य है । किन्तु अनित्य 
का तात्पर्य यह नही है कि उसका सर्वधा विनाश हो जाता हैं। उसे अनित्य 
कहने का तात्पर्य यही हैं कि उसकी वर्तमान पर्याय मविष्यतृकालीन पर्याय में 
बदल जाती है । किन्तु दोनो पर्यायों में रहने वाला वही जीव आत्मा होता हैं । 
दूसरे शब्दों मे, द्रव्य स्व की अपेक्षा से आत्म-द्रव्य नित्य एबं अपरिणामी तथा 
पर्याय को अपेक्षा से अनित्य तथा परिणामी है । हरिवशपुराण में कहा भी हैं : 
द्रव्यपर्यायरूपत्वान्नित्यानित्यो भयात्मका . । * 

बाल्यावस्था से युवावस्था और युवावस्था से जरावस्था प्राप्त करना तथा 
कर्मों के अनुसार मनुष्यगति, नरकगति, तियंच्गति ओर देबगति को प्राप्त 
करना आत्मा का परिणाम कहलाता है। यदि आत्मा को परिणामी न भाना 
जाए तो बन्धन तथा मोक्ष असम्भव हो जाएँगे। इसलिए स्वामी कार्तिकेय ने 
कहा है कि : “जीव पुण्य-पापादि रूप से परिणत होता रहता है । यर्थाप जीव 
अनादिनिधन है तो भी नवीन-नवीन पर्यायो में परिणत होता रहता है ।४४” 
वसुनन्दि ने भी कहा है ' “जीव परिणामी है क्‍योंकि वह स्वर्गादि गतियों में 
गमन करता है ।*” आ० कुन्दकुन्द ने भी यही कहा है ।* 
भारतीय दर्शन में न्‍्याय-वैशेषिक, साख्य-योग, प्रभाकर मीमासा एवं 





नत्चि0 


व्यजन पर्याय स्थल एवं छशब्दगोचर होतो है। शरीर के आकार रूप आत्म 

प्रदेशों का अवस्थान व्यजन पर्याय होती है। नर नारकादि व्यंजन पर्यायें 

ससारी जीवो के ही होती हैं । 

२ अगुरुलघुगुण की पट्वृद्धि और हानि रूप प्रतिक्षण बदलने वाली अर्थंपर्याय, 
कहलातो हैं । मुक्त जीव इसी पर्याय को अपेक्षा परिणामी है । 

, पचास्तिकाय, तात्पय वृत्ति टीका २७ । द्रग्यसग्रह टीका, ७६-७७ । 

« हरिवंश पुराण, ३१०८. | 

« कातिकेयानुपेक्षा, १९०२३१-२३२ । 

. आवकाचार [ बसुनन्दि ), २६। 

» भावपाहुड, ११६ । 90५ ७ < 


्ढ॑ +#ी ॑अआा ने 
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वेदान्त दार्शनिक आत्मा को अपरिणामी कूठस्थ नित्य मानते हैं। लेकिन 
कुजारिल भट्ट आत्मा को जैन दार्शनिकों की तरह परिणामी ही मानते हैं । 
साध्य दर्शन ने आत्मा को अपरिणामी मान कर भी उसे औपचारिक रूप से 
भोक्‍ता माना है । अपरिणामी-कूटस्थ-नित्य आत्मवाद एवं सर्वथा क्षणिक- 
आल्मवाद की जैन दार्शनिको ने तीव्र आलोचना की हैं।" आचार्य कुन्दकुन्द ने 
कहा है कि यदि आत्मा कर्मों से न स्वय बंघा है और न क्रोधादि रूप स्वयं 
परिणमन करता है, तो वह अपरिणामी हो जाएगा। साथ ही क्रोधादि भाव 
रूप स्वय परिणमन न करने के कारण संसार का अभाव हो जाएगा। भाध्मा 
के अपरिणामी होने पर पुद्गछकर्म रूप क्रोध जीव को क्रोध रूप से परिणमित 
नहीं कर सकेगा ।* 

आत्मा को सर्वथा कूटस्थ, नित्य, अपरिणामी मानने से उसमें किसी भी 
प्रकार का विकार न होने के कारण कताकर्मादि, प्रमाण तथा उसके फल का 
अभाव मानना पडेगा जो अताकिक है । इसके अलावा आत्मा को अपरिणामी 
मानने पर पुण्य-पाप की व्यवस्था नहीं बन सकेगी । क्योकि अपरिणामी आत्मा 
छुभाशुभ कर्म न करगे के कारण शुम-अशुभ कर्मों स बंध नहीं सकती है। भट्ट 
अकलक देव ने कहा भी है । “यदि आत्मा कृटस्थ नित्य हैं तो उसमे न तो 
ज्ञानादि की उत्पत्ति हो सकती है और न हलूचल रूप क्रिया ही हो सकेगी 
क्योंकि कूटस्थ नित्य आत्मवादियों ने आत्मा को व्यापक भी माना है । आत्मा 
में किसी भी प्रकार का परिणमन न होने से ज्ञान ओर वैराग्यरूप कारणो की 
सम्भावना भी नही हैँ । ऐसी हालत में निविकारी आत्मा में आत्मा, मन, शरीर 
और अर्थ के सन्निकर्ष से होने वाला ज्ञान भी उत्पन्न न हो सकेगा । आत्मा को 
कूटस्थ नित्य मानने पर उसमें आकाश को तरह मोक्षादि के अभाव का प्रसंग 
उपस्थित होगा अर्थात्‌ आत्मा को मोक्षादि नहीं हो सकेगा ।* गुणरत्न सूरि ने 
भी कहा है कि “यदि आत्मा नित्य अपरिवर्तनशोल हैँ तो ज्ञान के उत्पन्न हो 
जाने के बावजूद वह पहले की तरह मूर्ख रहेगा, वह कभी विद्वान नहीं बन 
सकेगा | जन्म उसे ज्ञानन होगा तो तत्वों को न जानने के कारण मोक्ष न 


होगा । 


१. कुशलाकुशल कर्म परलोकषच न क्वचित्‌ । 
एकान्तग्रहरक्तेषु नाथ स्वपरवेरिषु ॥--देवागम कारिका, १।८ । 
२. समयसार, १२१-२३ । 
३. तत्त्वार्थथातिक, १।१।५९, १।९।११ । 
४. पड़्दर्शनसमुज्यव, टीका, कारिका ४९ । 
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समन्तभद्र ' ने भी उपयुक्त दोष दिखाये हैं। 

कूटस्थ नित्य आत्मा में अर्थक्रिया न बनने के कारण आत्मा अवस्तु सिद्ध 
हो जायेगी ।* क्योकि साख्यादि मत मे “अप्रच्युतानुत्पन्तस्थिरैकरूप नित्यम्‌ !”” 
अर्थात्‌--उत्पत्ति, विनाश से रहित सदा एक रूप रहने को नित्य कहा है । जैन- 
सिद्धान्त में उपर्युक्त दोष नहीं आता है. क्योकि जैन-दर्शन के मतानुसार नित्य 
पदार्थ उत्पाद-व्यय वाला माना गया है ।'* 


कूटस्थ नित्य आत्मा को स्वीकार करने पर आत्मा में हिसा, सयम, नियम, 
दान, दया, सम्यस्दर्शनादि नही हो सकते हैं। क्‍योंकि यदि वह कुछ करेगा तो 
उसे अपनी पूर्व अवस्था छोड़कर अन्य अवस्था धारण करनी पड़ेगी जो कूटस्थ 
नित्यवाद मे सम्भव नही है । अत आत्मा को अपरिणासी नहीं माना जा 
सकता है । 

आत्मा अनित्य (क्षणिक) नहों है बोद्ध-दर्शन में आत्मा को क्षणिक माना 
गया हैं। उनके सिद्धान्त में विचार-क्षणो को आत्मा कहा गया है । सम्पूर्ण क्षणों 
में अन्वय रूप से रहने वाले आत्मा को बौद्ध दार्शनिक नही मानते है। उनका 
कथन हैं कि “चैतन्य अपने पूर्वापर काल में होने बाले धाराप्रवाह रूप सतान 
की अपेक्षा से ही अनादि काल, अनन्त काल तक अनुयायी है । किसी एक ऐसे 
द्रव्य की सत्ता नहीं हैँ जो विभिन्‍न क्षणो में अन्चित रहता हो । 

जैन दार्शनिक आत्मा को सर्वथा क्षणक नही मानते हैं क्योकि वे उत्पत्ति 
भोर विनाश दोनो अन्वय रूप से रहने वाले द्रव्य की सत्ता मानते हैं । जिस 
प्रकार शिवक, स्थास, कोष, कुशूल, घट आदि समस्त पर्यायों मे मिट॒टी द्रव्य 
अन्वय रूप स॑ रहता है । इसी प्रकार एक सन्‍्तान चित्त रूप आत्मा को भी 
बालक, कुमारादि अवस्थाओ एवं अनेक जन्मान्तरों में अन्वय रूप से रहने बाला 
मानना चाहिए क्योंकि यह प्रत्यभिज्ञान से सिद्ध होता है ।” जिस प्रकार एक 





१. नित्यत्वैकान्तपक्षेदपि विक्रिया नोपपद्चते । 

प्रागेव कारकाभावः कव प्रमाणं कक तत्फलम्‌ ॥ 

पुष्यपापक्रिया न स्थात्‌ प्रेत्यमावफर्ू कुतः । 

बन्धमोक्षो च॒ तेषां न येषां त्वं तासि नायक: ।। 

“-देवागम, ३।१७।४० । 

२. स्यादवादमजरी, कारिका ५ | 
तस्वायंसूत्र, ५१३११ । 
४. सिद्धास्तसार संग्रह, ४ २३-०४ 
५ तस्वायंइलोकवातिक १।१५२। 


श््प 
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डोरा अनेक मोतियो में अनुस्युत रहता है उसी प्रकार सम्पूर्ण ज्ञानवारात्ओं में 
मात्मा अन्वय से रहता है। आत्मा को क्षणिक मानने में निम्नाकित दोष 
आते हैं :--+ 

(क) आत्मा को क्षणिक मानने से आत्मा अवस्तु सिद्ध होती है क्‍योंकि 
जिसमे अर्थ-क्रिया होती है वह वस्तु कहलाती है ।' क्षणिक आत्मा में क्रम एवं 
अक्रम किसी भी प्रकार से अर्थक्रिया सम्भव नहीं है । क्योकि क्षणिक पदार्थ में 
देशकृत, कालकृत क्रम असभ्भव हैं। इसी प्रकार अक्रम से भी अर्थंक्रिया 
सम्भव नही है । इसलिए आत्मा को क्षणिक मानना ठीक नही है। 

(ख) आत्मा को क्षणिक मानने पर किये गये कार्यों का बिनाश हो जाता है 
अर्थात्‌ जिस क्षण में कार्य किये थे वह नष्ट हो जाता है, उसे अपने किये गये 
कार्यों का फल नही प्राप्त होता है और जिस उत्तर आत्मक्षण ने कार्य नहीं 
किया उसको फल की प्राप्ति होती हैं। अत. आत्मा को क्षणिक मानने पर 
'कृतप्रणाश” और 'अक्ृतकर्मभोग” तामक दोष आता है ।* 

(ग) क्षणिक आत्मवाद में हिस्थ, हिंसक, हिंसा और हिसा-फल नहीं बनेगा 
जिसने बध किया वह मुक्त नहीं होगा । बंधेगा कोई, छू टेगा दूसरा ।* 

(घ) क्षणिक आत्मवाद में पुनर्जन्म तथा मोक्ष भो नहीं बनेगा । भट्टाकलक 
देव ने भी कहा है"--मिरन्वय विनाशी अर्थात्‌--आत्मा को क्षणिक स्वीकार 
करने पर ज्ञान वैराग्यादि परिणमनों का आधार भूत पदार्थ न होने के कारण 
मोक्ष नही बन सकेगा । इसो प्रकार निमित्त-नैमित्तिक सम्बन्ध तथा लोक व्यव- 
हार भी क्षणिकवाद में सम्भव नही हैँ। समन्तभद्र ने भी यही दोष दिखाया हैं।* 
क्षणिकवाद में शुभ-अशुभ कर्म नही हो पाने के कारण उसके परिणाम स्वरूप पुण्य- 


१ अर्थक्रियासमर्थयलक्षणत्वाद्वस्तुत: ।--न्यायविनिश्चय, १।१५ । 

२. अष्टसहस्री कारिका, ८। 

३. स्याद्वादमजरी, १८। पषड्दर्शनसमुक्चय टीका, कारिका, श्रावकाचार 
(अमितगति), ४८७ । 

४ हिनस्त्यनभिसधात्‌ न हिनस्ट्यभिसधिमत्‌ । 
बध्यते तहयापेत चित्त बद्ध न मुच्यते ॥--देवागभ, कारिका ५१ | अष्ट- 
सहस्री, पृ० १९७ । 

५ तत्त्वार्थवातिक, १।१।॥५७ | 

६. क्षणिकैकान्तपक्षेपि प्रेत्यभावाद्यसम्भव: । न च तत्का्वारश्भकत्वाभावे फल 
पुष्यपापलक्षण समवति । तदमभावे न प्रेत्यमावो न अन्धो' दे वर मोदा' स्यात्‌ + 
अष्टसहल्ली, पृ० १८२ । ) 
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वापों के अभाव में बन्ध-मोक्ष किसी प्रकार भी सम्भव नही है | इसके अतिरिक्त 
एक बात यह भी है कि जो क्षण अनित्यादि भावनाओं का चिन्सन करेगा बहु 
दो नष्ट हो जायेगा तब मोक्ष किसको प्राप्त होगा ? अतः क्षणिकवाद में पूर्व और 
उत्तर क्षणो में सम्बन्ध के अभाव में परलोक्रादि असम्भव है । 


(ड) क्षणिक आत्मा की परिकल्पना से स्मृति, प्रत्यभिज्ञान असम्भव हो 
जाते हैं। जिस पूर्व क्षण में पदार्थ का अनुभव किया था वह तो नष्ट हो गया 
भौर उत्तर क्षण जिसने पदार्थ को नहीं देखा उसमें संस्कार के अभाव होने से 
स्मृति नही हो सकती है क्‍योंकि सस्‍्कारों का उद्बोधन ही स्मृति कहलाती है । 
स्मृतिज्ञान के अभाव से प्रत्यभिज्ञान भी क्षणिक-आत्मवाद में असम्भव हो जाता 
है। क्‍योंकि प्रत्यभिज्ञान स्मृति और अनुभव पूर्वक ही होता है। जैसे यह वही 
पृरुष है ।” जिसको स्मृति होती है उसी को अनुभव होने से प्रत्यभिज्ञान हो 
सकता है ? लेकिन निरन्वय ज्ञान क्षणों में स्मृति के अभाव से प्रत्यभिज्ञान कैसे 
बन सकता है ?' इसी प्रकार आत्मा को क्षणिक मानने से विभिन्‍न दोष आते हैं । 
इसलिए आत्मा को स्वथा क्षणिक मानना व्यर्थ है। अत आत्मा पर्याय की 
अपेक्षा से क्षणक और द्रव्य की अपेक्षा से नित्य है । 


आत्मा कमम-संयुक्त हे कुन्दकुन्दाचार्य ने आत्मा को कर्म-संयुक्त विशेषण 
वाला बताया है। समस्त ससारी जीव अनादिकाल से कर्मों से सयुक्त हैं । अमृत- 
चन्द्राचार्य ने आत्मा के कर्म-सयुक्त विशेषण का विदलेषण करते हुए कहा है कि 
संसारी आत्मा निश्चयनय की अपेक्षा भावकर्मों (पुदूगल कर्मो' के कारणमृत आत्म- 
परिणामो) के साथ सयुक्त होने से कर्म सयुक्त है ओर व्यवहार नय की अपेक्षा से 
द्रव्य कर्मों (चैतन्य परिणाम के अनुरूप पुद्गल परिणामात्मक कर्मों) के साथ सयुक्त 
होने से कर्म-संयुक्त है ।* कर्म-सयुक्त' यह विशेषण शैव दाशशनिको का खण्डन करने 
के लिए दिया गया है, क्योकि वे समस्त आत्माओ को अनादि काल से शुद्ध 
मानते हैं ।* संसारी आत्माओं को यदि अनादिकाल से शुद्ध माना जाये तो 
आत्माएँ कमी कर्म-बन्धन में नहों ब्घेंगी । ससारी जीव को कर्म-संयुक्त न 
मानने पर मुक्त जीव के भी कर्मबंघ होने रूगेगा। अत. सिद्ध है कि जिस 


१. प्रत्यभिशानस्मृतीब्छादेरभावात्सन्तानान्तरचित्ततत्‌ । तदभावश्च प्रत्यभिन्ञा- 
तुरेकस्यान्वितस्याभावात्‌ (--अधष्टसहस्नो, पृ० १८२ । स्यादवादमजरी, 
कारिका, १८ । 

२. पंचास्तिकाय, तात्पयंवुत्ति टीका, २७ । 

३. संसारस्थव्याख्यानं सदाश्षिबं प्रति ।--ब्यसग्रह बृति, रे । 

४. सिद्धास्तावार्य श्री कैलाशचन्द्र दास्त्री, जैनघर्म, पु० ९२ । 

८ 
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प्रकार सोना अतादिकाल से किट्टकालिमा आदि से युक्त होता है उसी प्रकार 
धंसारो जीव अनादिकाल से कर्म-संयुक्त होता है। कोई भी संसारी जीव ऐसा 
नहीं है जो कार्मण शरीर से रहित हो। आत्मा के कर्म-संयुक्तपने का विवेचन 
विस्तृत रूप से अगले अध्यायों मे किया जायेगा । 

जीव कर्यचित्‌ छुद्ध एवं मधुद्ध हे. आत्मा स्वमाव से शुद्ध स्वरूप है! लेकिन 
संसारी आत्मा को कर्म-ससर्ग के कारण कथं॑चित्‌ शुद्ध और कथचित्‌ अशुद्ध मानना 
जैन दार्शनिको की विशेषता है । जैन दार्शनिक दोव दर्शन के इस सिद्धान्त से 
सहमत नही हैं कि आत्मा सर्वथा शुद्ध रहता है। इसके विपरीत जैन दार्दानिक 
मानते हैं कि समस्त संसारी आत्मा अनादिकाल से कर्म के साथ उसी प्रकार सयुकत॒ 
हैं जिस प्रकार खान से निकाले गये सोने के साथ किट्टकालिमादि । इन्ही कर्मों 
के संसर्ग के कारण बात्मा अच्छे-बुरे कर्म भोग कर विभिन्‍त पर्यायो, योनियों 
तथ्रा गतियों में भ्रमण करता रहता है । आत्मा कर्मों का विनाश करके मुक्त हो 
जाती हैं। अत निष्कर्ष यह है कि व्यावहारिक दृष्टि से ही जीव कर्म सम्बद्ध होने 
के कारण अशुद्ध हैं लेकिन निश्चय नय की अपेक्षा से जीव द्रव्य शुद्ध है ।' स्वामी 
कार्तिकेय ने कहा है कि “जीव एकान्त रूप से सर्वथा शुद्ध नही हैं भन्‍्यथा तपादि 
आचरण करना व्यर्थ हो जायेगा ।*” आत्मा को सर्वथा छुद्ध मानने पर प्रदन 
होगा कि शुद्ध जीव शरीरादि क्यो धारण करता है ? शुभ-अशुभ कर्म करने का 
क्या प्रयोजन हैं ? सासारिक सुख-दुःख में वेषम्यता क्यों दे ? उपयुक्त शकराओ से 
स्पष्ट है कि आत्मा सर्वथा शुद्ध नही है । इसी प्रकार यदि भात्मा को सर्वथा 
कर्म-सयुक्त माना जाये तो जोब कभी भी भुक्त न हो सकेगा । अत मानना 
चाहिए कि आत्मा कथचित्‌ शुद्ध और कथचित्‌ अछुद्ध है । जीव मे शुद्ध होने 
को विद्यमान शक्ति निमित्त कारण पा कर जीव जुद्ध हो जाता है । 

आत्मा अमूर्तिक है ज॑न-दर्शन मे आत्मा को अमूर्तिक (अरूपी) द्रन्यो के 
वर्गोकरण में वर्गक्रत किया गया है ।” आत्मा को अमूर्तिक कहने का तात्पयं 
हूँ पुदूगल के गुण रूपादि से रहित होना ।” इसका उल्लेख पहले कर दिया गया 


१. मच्गणगुणठाणेहि य चठदसहिं तह असुद्धणया । 
विण्णेया ससारी सब्बे सुद्धा हु सुद्धणया ॥--द्वव्य स्रह, १३ । 
पचास्तिकाय, तात्पय॑ वृत्ति, २७ । 

२. कातिक्रेयानुप्रेक्षा, २०० । 

हे. वहीं, गा० २०१-२०२, श्रावकाचार (अमितगति), ४।३३ । 

४. पंचास्तिकाय, ९७। 

५. वण्णरस पच्र गधादों फासा अट्ठ णिज्चया जोबे। णो संति अमुि तदों 
ववहारा मुत्ति बघादों |--द्रव्य सब्चह, ७। 


अत्स-स्वकूपविभर्द : ११५ 


है । यद्यपि स्वभाव से आत्मा अमू्तिक है, लेकिन कर्म-संयुक्त संसारी आत्मा 
एकाल्त रूप से अमुतिक नहों बल्कि कथचित्‌ अमूर्तिक है। आचार्य पृज्यपाद ने 
कहा भी हे कि ' अस्मा के अमूर्तत्व के विषय में अनेकान्त है । यह कोई एकान्स 
नही है कि आत्मा अमृतिक ही है । कर्म-बन्ध रूप पर्याय की अपेक्षा उससे युक्त 
होने के कारण कश्चचितृ मृत है ओर शुद्ध स्वरूप की अपेक्षा कथचित्‌ अमूर्त 
है ।”” ससारी आत्मा अमूर्तिक नही है क्योकि संसारो आत्मा कर्म से सम्बद्ध रहती 
है किन्तु जिस समय उसके समस्त कर्मों का क्षय हो जाता हैं उस समय मुक्त 
होने पर वह अमूर्त हो जाती है ।' अत. यह सिद्ध हो जाता है कि आत्मा सर्वया 
अमूर्तिक ही नहीं है, वल्कि कथचित्‌ मूतिक भी है| यदि आत्मा को आकाश की 
तरह अमूर्तिक माना जाये जो जिस प्रकार आकाश का कर्म-बन्ध नही होता है, 
उसी प्रकार से आत्मा का भो कर्मबन्ध नहीं होना चाहिए। अतः आत्मा सर्वया 
अमूर्तिक नही है ।'* यद्यपि आत्मा अनादि चैतम्य स्वरूप है तो भी अनादि कार्मथ 
शरीर के साथ सयुक्त होने के कारण मूर्तिक भी है। मूर्तिक होते हुए भी अपने 
ज्ञानादि स्वभाव को न छोडने के कारण अमूर्तिक भी है ।* कहा भी हे “बस्च 
को अपक्षा आत्मा और कर्म एक हो जाने पर लक्षण की दृष्टि से दोनो में भेद 
है । अत. आत्मा ऐकान्तिक रूप से अमूर्तिक नहीं है ।/” अतः सिद्ध है कि 
निदचय नय की अर्पक्षा आत्मा अमूर्तिक है तथा व्यवहार नय को दृष्टि से अतादि- 
काल से दूध और पानी की तरह परस्पर आत्मा और कर्म के मिले रहने के 
कारण आत्मा अमूर्विक्र भो हैं।' कहा भी है: “ससारी जीब मूर्त ब्राठ कर्मों 
के द्वारा अनादिकालीन बन्धन से बद्ध है, इसलिए बह अमूर्त नहीं हो सकता 
है ।”” इसी प्रकार विभिन्‍न जैन दाशंनिको ने आत्मा को क्थंचितृ अमूर्त और 
कथचित्‌ मूर्त सिद्ध किया है । 
'ह सर्वार्यसिद्धि, २।७, तस्वार्थसार, ५१६ । 
२, घबला, १३॥५॥३।१२ । 
कर्मवन्तव्यपगमथ्यजितसहजं स्पर्शादिशुन्यात्मप्रदेशात्मिका अमूतंत्वशक्ति' ।- 
समयसार, आत्मव्याति टीका शक्ति नंबर २० । 
» आवकाचार (आशाघर), डर४४ । 
. तत्त्वार्थंथातिक, २।७२४। 
. बही, २।७।२७, (अमितगरति) श्रावकाचार, ४४५ । 
. व्यवहारेण कर्ममि: सहैकत्वपरिणामान्मूर्तोंइपि तिदसयेन नौरूपस्वभावत्वान्नहि 
मूर्त । प्ास्तिकाय, तत्त्वदोपिका टीका, र४। | 
- घवला, १३।५।५।६३ । ; 
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११६ : जेनदर्दान में आत्म-विचार 


आत्मा कर्ता है : न्‍्याय-वैद्ेषिक, मीमांसा एवं वेदान्त दार्शनिको की तरह 
जैन दाहांनिकों ने मी आत्मा को शुभ-अशुभ, द्रव्यन्भाव कर्मों का कर्ता माना है । 
परन्तु अन्य भारतीय दार्शनिको की अपेक्षा जैन दार्शनिको की यह विशेषता हैं 
कि वे अपने मूलभूत सिद्धान्त स्थाद्वाद के अनुसार आत्मा को कथंचित्‌ कर्ता और 
कथचित्‌ अकर्ता मानते हैँ। आत्मा को कर्ता कहने का तात्पयं है कि वह परि- 
जमनशील है ।' पचास्तिकाय को तात्पर्यवृत्ति' में भी कहा है कि “अशुद्ध 
निदचय नय की दृष्टि से शुभाशुभ परिणामों का परिणमन होना ही आत्मा का 
कर्तृत्व है । जैन-दर्शन में नय दौली से आत्मा को कर्ता बतलाते हुए कहा गया है 
कि व्यवहार नय की अपेक्षा से आत्मा द्रव्य कम, नो-कर्म एबं घटपटादि पदार्थों 
का कर्ता है और अशुद्ध निश्चय नय की अपेक्षा से आत्मा भाव कर्म का कर्ता 
है । कहा भी हे-- व्यवहारनय से जीव ज्ञानावरणादि कर्मों, ओदारिकादि शरीर, 
आहारादि पर्थाष्तियो के योग्य पुद्गल रूप नो-कर्मों और बाह्य पदार्थ घटपटादि 
का कर्ता है, किन्तु अशुद्ध निश्चय नय से राग हेषादि भाव कर्मों का तथा शुद्ध 
निएचय नय से शुद्ध चेतन ज्ञान दर्शन स्वरूप शुद्ध भावों का कर्ता है ।* आचार्य 
कुन्दकुन्द के समयसार से भी उपयुंक्त कथन की पुष्टि होती है।' स्वामी कार्तिकेय 
ने भी कहा हे कि जीव कर्ता है क्योंकि कर्म, नोकर्म तथा अन्य समस्त कार्यों को 
करता है । द्रव्य, क्षेत्र, काल एवं भाव के अनुरूप सामग्री के अनुसार जीव ससार 
एव मोक्ष स्वय उपाजित करता है।"* 


उपचार से हो आत्मा पुद्सल कर्म का कर्ता है: आत्मा व्यवहार नय की 
अपेक्षा या उपचार से ही ज्ञानावरणादि कर्म का कर्ता हैं! समयसार में कहा 
है कर्मबन्ध का निमित्त होने के कारण उपचार से कहा जाता है कि जीव ने 
कर्म किये हैं । उदाहरणार्थ--सेना युद्ध करती है. किन्तु उपचार से कहा जाता 
कि राजा युद्ध करता है, उसी प्रकार आत्मा व्यवद्वार दृष्टि से ज्ञानावरणादि कर्मों 
का कर्ता कहलाता है ।* प्रवचनसार की टीका मे भी कहा है--- आत्मा अपने 


१ ये परिणमति स कर्ता ।--समयसार, आ० टीका गा० ८६, कलश ५१। 

२ चुलिका, गा० ५७ । 

३ द्रव्य संग्रह, टीका, ८ ; श्रावकाचार (वसुनन्दि), ३५ । 

४ ववहारेण दु एवं करेदि घटपडरथाणि दब्वाणि | 
करणाणि य कम्माणि य. णोकम्म्राणीह विविहाणि !--समयसार, ९८, 
अध्यात्मकमलमार्तण्ड, ३। १ रे ॥ 

५, कातिकेयानुप्रेक्षा, १८८ । 

६. समयसार, १०४-७ । 


आत्म-स्वरूप-विमर्श : ११७ 


भाव कर्मों का कर्ता होते के कारण उपचार से द्रव्य कर्म का कर्ता कहलाता 
है ।”' जिस प्रकार से छोक रूढि है कि कुम्मकार घडे का कर्ता एवं भोक्‍ता है 
उसी प्रकार रूढिवश आत्मा कर्मों का कर्ता एव भोकता है । आत्मा को पार- 
माथिक रूप से पुदुगल कर्मों का कर्ता मानना मिथ्या है ।* यदि चेतन पदार्थ 
को अचेतन द्रव्य का कर्ता माना जाए तो चेतन और बचेतन में भेद करना 
असम्भव हो जाएगा ।* अतः जीव और पुदूगल मे निमित्त-नैमित्तिक सम्बन्ध 
होने के कारण हो जीव ज्ञानावरणादि कर्मों का कर्ता उसी प्रकार माना जा 
सकता है जिस प्रकार से कुम्भकार घट का कर्ता कहलाता है ।* 


पारमा्थिक दृष्टि से आत्मा पुद्गल द्रव्य का कर्ता नहीं है . आत्मा को पर 
पदार्थों का कर्ता मानने वालो को कुन्दकुन्दाचार्य ने मिथ्या दृष्टि, अज्ञानी, मोही 
कहा है। कहा भी है कि जो यह मानता है कि मैं दूसरे जीवो को मारता हूँ 
और पर जीव मुझे मारते है, वह भूढ़ है, अज्ञानी है। जो यह मानता है कि मैं 
अपने द्वारा दूसरे जीवो को दु खो-सुखी करता हूँ, वह मूढ है और अज्ञानी है। 
इसके विपरीत ज्ञानो है । क्यो कि सभी जीन कर्मोदय के द्वारा ही सुखी-दु खी 
होते है ।* अमृतचन्द्र सूरि ने भी यही कहा है ।” आत्मा ज्ञान स्वरूप है, स्वय 
ज्ञान हो है, वह ज्ञान के अतिरिक्त अन्य कुछ नहीं । आत्मा कर्ता है, ऐसा 
मानना व्यवहारी जीवो का मोह है | अज्ञातान्धकार से युक्त आत्मा को जो कर्ता 
मानते हैं मोक्ष के इच्छुक होते हुए सामान्य लोगो की तरह उनकी भी मुक्ति 
नही हो सकती ।* जब आत्मा पुदुगल द्रव्य रूप मिथ्यात्वादि का भोक्‍्ता ही नही 
है तब वह पुद्गल कर्म का कर्ता किस प्रकार हो सकता है । पचाध्यायीकार ने भी 
कहा हे कि निक्ृष्ट बुद्धि वाले, अन्य मिथ्या दृष्टि वाछे यह मिथ्या कथन करते 
है कि जीव बन्ध को न होने बाला अन्य पदार्थ का कर्ता-भोकक्‍ता हैँ । यथा साता- 
ब्रेदनीय के उदय से प्राप्त होने वाला घर, धनभान्यादि ओर स्त्री-पुत्र आदि का 





, प्रवचनसार, तच्वदीपिका टोका २९ । 

, समयसार, आत्मख्याति टोका, ८४ । 

, समयसार ११९ २ 

, योगसार (अमितगलि), २॥३० । 

» समयसार, आत्मस्याति टोका, २१४ | 

. समयसार, २४७-२५८ । 

- समयसार, आत्मस्याति टीका, ७९, कलश ५० । 

- वही, ९७, कलश ६२ । ; 
- वही, २२०, कलह १९९ । 
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जखीव स्वयं कर्ता एवं स्वयं ही उसका भोकक्‍ता है |” आत्मा को पर पदार्थ का 
कर्ता मानने वालों को कुन्दकुन्दाचार्य ने जैन सिद्धान्तों पे अनभिज्ञ एवं अन्य 
सिद्धान्तो वाला कहा है ।* 

पारमायथिक रूप से आत्मा निज भावों का कर्ता है : व्यवहार नय की अपेक्षा 
से ही आत्म परिणामों के निमित्त से कर्मों के करने के कारण आत्मा कर्ता 
कहलाता है ।? किन्तु निश्चय नय की अपेक्षा कोई भी द्रण्य दुसरे के परिणामों 
को नहीं कर सकता हैं इसलिए आत्मा पुद्गल कर्मो का कर्ता नही है | बल्कि 
अपने परिणामों का हो कर्ता है। कहा भी है: अपने भाव को करता हुआ 
आत्मा अपने भाव का कर्ता हैं, पुदुगलू रूप द्रव्य कर्मों का नही ।!" प्रवचनसार 
की टीका में भो कहा है-- आत्मा अपने परिणाम से अभिन्‍न होने के कारण 
वास्तव मे अपने परिणाम रूप भाव कर्मों का हो कर्ता है, पुद्गरू परिणामात्मक 
द्रव्य कर्म का नही ।!' अमृतचन्द्र सूरि ने समयसार की टीका में उदाहरण दे कर 
उपर्युक्त कथन को स्पष्ट करते हुए कहा है कि जिस प्रकार कुस्मकार घट बनाते 
हुए घट रूप से परिणमित नहीं होने के कारण पारमाथिक रूप से उसका कर्ता 
नही कहलाता है, उसी प्रकार आत्मा ज्ञानावरणादि रूप परिणमित न होने के 
कारण (अर्थात्‌-आत्मा अपना स्वभाव-द्रव्य और गुण छोडकर ज्ञानावरणादि रूप 
पुद्गल द्रव्य वाला न होने के कारण) आत्मा भी परमार्थ रूप से उनका कर्ता नही 
हो सकता है !” अत. उपर्युक्त मन्तव्य से सिद्ध हें कि आत्मा अपने परिणाम 
का कर्ता है, पुद्गल रूप कर्मों का नही । 


आत्मा के कतुंत्व के विषय में सांख्य मत ओर उसकी समीक्षा: 

भारतीय दर्शन में आत्मा के कर्तृत्व के विषय में सारूय दर्शन विचित्र है । 
न्याय-वैशेषिक, मीमासा, वेदान्त और जैन-दार्शनिको के अतिरिक साख्य-योग दार्श- 
निक आत्मा को अकर्ता मानते हैं। उनका मत है कि पुरुष अपरिणामी एवं नित्य 
है इसलिए वह कर्ता नही हो सकता है । पाप-पुण्य, शुभ-अधुभ कर्म प्रकृति ही 


पचाध्यायी, पूर्वाध, इलोक ५८०, ५८१ | योगसार (बमितगति), ४॥१३ । 
समयसार, ८५, ११६-११७। 

पचास्तिकाय, तत्त्वदीपिका टीका, २७ । 

« कैषायपाहुड, १ पु० ३१८ । 

पंचास्तिकाय, ६१ ; प्रवचनसार ९२ | 

» प्रवचनसार, ३०। समयसार, आत्मख्याति टीका ८६॥ 

बही, कलश ७५, ८३ । 
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करतो है, इसलिए बह कर्ता है। अन्य दार्शनिकों की तरह जैन दार्शतिकों ने भी साझयों 
के इस सिद्धान्त की समीक्षा करते हुए कहा है कि यदि पुरुष (आत्मा) अकर्ता है 
ओऔर प्रकृति द्वारा किये गये कर्मों का भोक्‍ता है तब पुरुष की परिकल्पना ही 
व्यर्थ है ।" दूसरी बात यह है कि प्रकृति अचेतन है, इसलिए जिस प्रकार अचे- 
सन घटपटादि पदार्थ पुण्यन्पाप के कर्ता नहीं है उसी प्रकार अचेतन प्रकृत्ति 
भी कर्ता नही हो सकती है। यदि अचेतन प्रकृति को कर्ता माना जायेगा तो 
घटपटादि पदार्थों को भी कर्ता मानना पडेगा क्‍योंकि वे भी प्रधान की तरह 
अचेतन है ।' इसलिए सिद्ध है कि प्रकृति कर्ता नही है । 


आत्मा प्रकृति के द्वारा किये गये कार्यों का उपभोग करता है, ऐसा मानना 
भी ठीक नही है, क्योकि व्यवहार में यही देखा जाता है कि जो काम करता है 
वही उसके फल का भोग करता है इसलिए यदि प्रकृति कर्ता है तो उसे ही 
भोक्‍ता मानना चाहिए ।? यदि एक के द्वारा किये कार्यों का भोग दूसरा करेगा 
तब तो एक के भोजन करने से दूसरे को तृप्त होना चाहिए जो लोक व्यवहार 
के विरुद्ध है । 


अकलक देव ने भी कहा है कि प्रकृति के द्वारा किये गये कार्यों से पुरुष को 
मुक्ति नही हो सकती है ।/ साझयों ने पुरुष को भोक्‍ता माना है,--जों भोग 
क्रिया करता है, भोक्‍ता कहलाता हैं। यदि पुरुष भोग क्रिया करता है इसलिए 
भोक्‍ता कहलाता है तब वह अन्य क्रियाओ का कर्ता क्यो नहीं हो सकता है ।९ 
आचार्य देवसेन ने कहा भी है : देहधारो जीव भोक्‍ता होता है और जो भोक्ता 


अत 


» त्वकाचार (अमितगति), ४।३५। 

. अचेतनस्य पुण्यपापविषयकतुंतानुपपत्तेघंटादिवत्‌ू ।--हस्‍्त्वार्थवातिक, 
२।१०११। 
तत्त्वा्थंडलोकवातिक, २४६ । 

: प्रघानेन छते ध्में, मोक्षमागी न चेतनः । परेण विहिते भोगे तृप्तिभागी कुबः 
पर: ॥ उक्त्वा स्वयमकर्त्तारं, भोकतारं चेतन पुन।। भाषमाणस्य साख्यस्य 
न ज्ञान विद्यते स्फुटम्‌॥ 

--भावकाचार (अमितगति), ४॥३४-३८ | 

- वत्त्वाथंबातिक, २।१०११। 

» भुजि क्रिया क्ुर्वन्‌ भोक्ता'“ | स्यायकुमुदचन्द्र, पृ० ८१८ । 
अथ भुजिक्रियां करोति”*' तदापरामि: क्रियासिः किमपराद्धम्‌ । 
समुच्चयटीका कारिका ४९ ) 


0 


च्ट्‌ू्थ्छ 


से 
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होता है बहू कर्ता भी होता है ।'' प्रभाचन्द्र ने भो कहा है कि आत्मा को कर्ता 
मानते से उसके भोक्‍ता मानने में विरोष आता है।''* गुणरत्नाचार्य ने कहा है कि 
जो कमंफल भोगता है वह कर्ता होता है, जैसे किसान अपती खेती का भोक्‍ता होता 
हैं इसलिए वही फसल को काटता है ।* यदि आत्मा भ्रकर्ता हो कर प्रकृति के 
द्वारा किये गये कर्मा का फल भोगता है तो किये गये कार्यों के फल का विनाश 
और न किये गये कार्यों के फल प्राप्ति होने का दोष आयेगा जो अनुचित एव 
अताकिक है 


पुरुष को अकर्ता मानने से वह आकाश के फूल की तरह असत्‌ (अभवस्तु) 


बन जाएगा । जिस प्रकार ससारावस्था में पुरुष अकर्ता होकर भोक्‍ता स्वीकार 
किया जाता है उसी प्रकार शुद्ध चेतन स्वरूप मुक्तात्मा को भी भोक्‍ता मानना 
चाहिए" जो सारूष दर्शन के विरुद्ध है। यदि साख्य दार्शनिक यह तर्क प्रस्तुत 
करे कि मुकतात्मा अकर्ता होने पर भी कमंफलो का उपभोग नही करती है, तब 
कहा जा सकता है क्रि प्रकृति भी कर्मो का कर्ता नही हैं क्योकि मुक्तात्मा की 
तरह वह कर्मों का उपभोग नही करती है ।* 


साख्य दार्शनिक कहते हैं कि यदि द्र॒ष्टा भोक्‍ता बात्मा को जैन दार्शनिक 


कर्ता मानते हैं तो मुक्तात्मा को भी कर्ता मानना पड़ेगा और ऐसा मानने से उस 


आत्मा को कृतक्ृत्य कहना व्यथं हो जाएगा। अत आत्मा को कर्ता मानना 
सदोष हैं । 


जैन दार्शनिक उपर्यक्त शक्ता का समाधान करते हुए कहते हैं कि मुक्त 


जीव को अकर्ता हम मानते ही नही हैं । क्योकि मुक्त जीव वस्तु सत्‌ हैँ इसलिए 
उनमे सुख, चैतन्य, सत्ता, वोय॑ और क्षायिक दर्शन रूप अर्थ क्रिया करते रहते 
हैं। यदि मुक्त जीव को अर्थक्रिया-कारी-रूप कर्ता न माना जाएगा तो वे असत्‌ 


हो 


जाएँगे ।* 
सांख्य . मुक्त॒जीव सुख-दु खादि का कर्ता नही है क्योकि उसमें सुख- 
नयचक्र वृत्ति, १२४, विद्यानन्दि आप्तपरीक्षा ८१॥। 


१. 


र्‌. 
डरे 
४. 


गे 


न्यायकुमुदचन्द्र, पृ० ८१८ । 

षट्दर्शनसमुच्चय टीका, पृ० २३६ । 

तस्वार्थवातिक, २१०।१ , पषट्दर्शनसमुच्चय दीका, २३६। न्यायकुमुद- 
चन्द्र, पृु० ८१९ । 


- वही, पु० ८१९; आप्त-परीक्षा, पृ० ११४। 
- न्‍्यायकुमुदचन्द्र, पृ० ८१९। 
« तत्त्वार्थश्लोकवातिक, २४६ । 
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दुःखादि कारण पुण्य-पाप कर्मों का अभाव होता है। कारण कार्य सिद्धास्त के 
अनुसार कारण के बिना कार्य नहीं हो सकता है । 

जेन : जैन दाएंनिक प्र॒त्युत्तर में कहते हैँ कि आपके उपयुक्त कथन से 
स्पष्ट है कि संसारी जीव सुख-दुःखादि के कारणभूत छुभ-अशुभ कर्मों को अवश्य 
करते है क्योकि वह उनका भोक्ता है । 

सांख्य : आत्मा सुखादि का भोक्ता तो है क्योकि उसके भोकवषतृत्व कौ सभी 
को अनुभूति होती है | 

जेन जैन दार्शनिक कहते हैं कि जिस प्रकार आत्मा के भोकतुत्व की सभी को 
अनुभूति होती है उसी प्रकार 'मै शब्द सुनने वाला हूँ, गन्ध सूघने बाक़ा हें” 
इत्यादि वाक्यों से आत्मा के कर्तुत्व की सभी की प्रतीति होती है इसलिए भोक्‍ता 
की तरह पुरुष कर्ता भी है। यदि साख्य दार्शनिक यह नही कह पकते हैं कि 
उपयुक्त कतुत्व की प्रतीति प्रकृति के परिणाम अहंकार के कारण होती है । 


ऐसा मानने पर भोकतृत्व प्रतीति भी प्रकृति में माननी पड़ेगी ।' आत्मा भोक्ता 
की तरह कर्ता है, यह सिद्ध हो जाता है । 


आत्मा भोक्‍ता है आत्मा शुभ-अछुभ कर्मों का कर्ता है। सभी भारतीय 
दार्शनिकों की तरह जैन दार्शनिक भी आत्मा को उन कर्म फलो का भोक्‍ता 
मानते है । यहाँ ध्यातव्य बात यह है कि साख्य दार्शनिको की तरह जैन दाशं- 
निक सात्र उपचार से कर्म फलो का भोक्‍ता न सानकर वास्तविक रूप से 
भोकता मानते हैं।? जिस भ्रकार व्यावहारिक दृष्टि से आत्मा पुदूगल कर्मों का कर्ता 
है उसी प्रकार वह व्यावहारिक दृष्टि से पौदूगलिक कर्मजन्य फल सुख-दुःख 
एवं बाह्य पदार्थों का भोक्ता है। अशुद्ध निश्चय नय की अपेक्षा से चेतन के 
विकारभाव राग-द्वेषादि का तथा गुद्ध निश्चय नय की अपेक्षा से शुद्ध चेतन 
भावों का भोक्ता है | आदि पुराण में कहा गया है कि आत्मा परलोक सम्बन्धी 
पुण्य-पाप जन्य फलो का भोक्‍ता है । स्वामी कारतिकेय ने भी आत्मा को कर्म 
विपाक जन्य सुख-दु ख का भोक्‍ता बतलाया है ।* 


१, तत्त्वाथंश्छोकवातिक, २४६ | 

२. एतेन विशेषणाद--उपच रितवृस्या भोक्तार्र चात्मानं भनन्‍्यमानाना साख्या्ा 
निरास ।--षद्दर्शनसमुच्चय टोका, कारिका ४९ । 

३. तथा स्वकृतस्य कर्मणो यत्फल सुखादिक तस्य साक्षाद्‌ भोक्‍ता व्‌ ।--बही । 


४. द्रव्यसग्रह, गा० ९ एवं इसको टीका । परच्ाास्तिकाय, तस्वदीपिकाटीका, 
६८ | पुरुषार्थसिद्धभुपाय १० | 


५, जीवो वि हवह भुकता कम्मफल सो दि भुंजदे जह भा । 
कम्म विवायं विविह सो चिय भुजेदि संसारे ॥--कार्तिकेयानुप्रेक्षा, ३।८९ । 
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स्रांख्य दार्शतिकों का मन्‍्तव्य है कि आत्मा को भोक्‍ता कहने का तात्पर्य 
अनुभव करना है। अतः आत्मा विषयों का साक्षात्‌ भीक्ता नहीं बल्कि उपचार 
से भोक्‍्ता है।" उपचार से भोक्‍ता कहने का तात्पर्य यह है कि यद्यपि पुरुष 
मोक्‍ता नही है लेकिन बुद्धि मे झलकते वाले सुख-दु ख की छाया 'पुरुष' में पढने 
छग्ती है, यही उसका भोग कहलाता है और इसी भोग के कारण पुरुष भोक्‍ता 
कहलाता है। जिस प्रकार स्फटिक-मणि लाल फूल के ससर्ग के कारण लाल हो 
जाती है उसी प्रकार निर्मल स्वच्छ पुरुष प्रकृति के सम्बन्ध से सुख-दु खादि का 
भोकता बन जाता है | बुद्धि रूपो दर्पण में प्रतिबिम्बित पदार्थों वा द्वितीय 
दर्पण पुरुष मे झलकना ही पुरुष का भोकतृत्व है। इस भोकतृत्व के अतिरिक्त 
पुरुष में अन्य किसी प्रकार का भोकतृत्व नही है ।* अत वास्तव में प्रकृति हो 
कर्ता--भोक्‍ता है, पुरुष तो उपचार से भोकता है । 


जैन दार्शनिक सांख्यों के उपयुक्त मत से सहमत नही है। जैन दर्शन में 
उपचार से आत्मा को भोकता न मान कर वास्तविक रूप से भोक्‍ता स्वीकार 
किया है। हरिभद्र ने शास्त्रवार्तासमुज्चय) में कहा है कि पुरुष अमूर्त है इसलिए 
वह प्रतिविम्बित नही हो सकता है। अत साख्यों का यह कथन ठोक नहीं है 
कि पुरुष (आत्मा) उपचार से भोक्ता है । 


टूसरी बात यह है कि यदि संसारी पुरुष का प्रतिबिम्ब बुद्धि मे पड़ने से पुरुष 
को भोकता माना जाता है तो मुक्त पुरुष को भी भोक्ता मानना पडेगा क्योकि उसका 
प्रतिबिम्ब भी बुद्धि में पडने से सुख-दु ख़ का अनुभव करने वाला हो सकता है । 
यदि साख्य दाशनिक मुक्त पुरुष को भोकक्‍ता नही स्वीकार करे तो इसका तात्पय॑ं 
होगा कि पुरुष ने अपने भोकतृत्व स्वभाव को छोड दिया है। अतः ऐसा मानने 
से आत्मा परिणामी तत्त्व सिद्ध हो जाएगा।* मल्लिपेण ने उपयुक्त तकों के 
अतिरिक्त कहा है कि औपचारिक रूप से भोक्‍ता मानने पर सुख-दुख् का 
अनुमव निराधार हो जाएगा ।” अत. आत्मा वास्तविक रूप से भोकता है, औप- 
चारिक रूप से नही । 


१. धड्दर्शनसमुच्चय टीका, पृ० १५०, स्पाद्वादमंजरों पृ० १४५। 

२. न्‍्यायकुमुदचन्द्र, पु० १९० ; षड़दर्शनसमुष्चय टीका, १५१ । 

३. प्रतिबिम्बोदयो<प्यस्य नामूतंत्वेन युज्यते । 
मुक्तेरतिप्रसंगाज्च न वै भोग: कदाचन ।--आस्त्रवातासमुक्ष्नय तीसरा स्तवक, 
कारिका, २२३ । 

४, वही, तीसरा स्तवक, कारिका, रे२४। 

५, स्याद्रादमंजरी, १५। 


आत्म-स्वछप-विमर्श : १२३ 


आत्मा प्रभु है : आत्मा का स्वरूप-विमर्श करते हुए जैन दार्शनिको ने एक 
यह भी बतलाया है कि सभी आत्मा प्रभु" और स्वमंमृ हैं, वे किसी के वशीभृत 
नहीं है । प्रत्येक आत्मा अपने शरोर का स्वयं मालिक है। दूसरे शब्दों में सभी 
जीव अपने अच्छे-बुरे कर्मों के लिए स्वयं उत्तरदायी हैं। जीव शुभ-कर्म पूर्वक 
अपना पूर्ण विकास करके अनन्त चतुष्टय को प्राप्त कर सकता है अथवा दृष्कर्मोंको 
करके अभव्य ही बना रह सकता है। प्रभु प्रवृत्ति के द्वारा ऐश्वर्यशाली बनना, 
शुभ पदार्थों को भोगना, अनन्त सुख का अनुभव करना अथवा दुष्प्रवत्ति करते 
हुए दोन बनकर अनन्त दु:खों को भोगना, जन्म-मरण के चक्र में घमते रहने के 
लिए जीव में समर्थता होती है। अमृतचन्द्राचार्य ने पंचास्तिकाय की टीका में 
कहां भी है--- आत्मा निश्चय नय की अपेक्षा से भाव कर्मों का और व्यवहार- 
मय को क्षपैक्षा से द्रव्य कर्म आख्रव, बध, संवर, निर्जरा और मोक्ष प्राप्त करने 
में स्वयं ईश (समर्थ) होने ते प्रभु है ।” आचार्य कुन्दकुल्द ने जीव के प्रभुत्य 
शक्ति का विवेचन करते हुए कहा है '-- 


कर्म सयुक्त होने की अपेक्षा जीव के प्रभुत्व गुण के विषय में कहा है कि 
अनादि काल से कर्म-संयुक्त जीव भाव और द्रव्य कर्मों के उदय से शुभाशुभ 
कर्मों का कर्ता और भोक्‍ता होता हुआ सांत अथवा अनन्त चतुर्गति रूप ससार 
मे मोह से आच्छादित होकर भ्रमण करता रहता है। दूसरी गाथा मे कर्म 
वियुक्त होने की अपेक्षा जीव के प्रभुत्व गुण की व्याश्या में कहा है कि जिनेन्द्र- 
देव द्वारा बतलाये गये मार्ग पर चलकर जोव समस्त कर्मों को उपशम और 
क्षीण करके विपरीत अभिप्राय को नष्ट करके प्रभुत्व-शक्तियुक्त होकर ज्ञान 
मार्ग मे विचरण करता हुआ आत्मीय स्वरूप मोक्ष मार्ग को प्राप्त करता है ।* 
उपर्युक्त कथन से स्पष्ट है कि आत्मा प्रभु है । 


आत्मा के इस विशेषण के द्वारा इस मत का खण्डन किया गया हैं कि जोब 
ईइबर की प्रेरणा से शुभ-अशुभ कर्म करता है और ईश्वर ही उसे बधन थें 
बाघता ओर मुक्त करता है | 


१. पचास्तिकाय, २७ | 

२. पच्रास्तिकाय तस्यदीपिका, २७ । 

३. वही, गा० ६९-७० । 

४, पंचास्तिकाय, तात्पय॑बृत्ति टीका, मा० ७० । 

५ ईश्वरप्रेरितों गच्छेत स्व वा स्वश्नमेव वा । 
मनयोज॑न्तुरनोक्ोज्यमात्मन: सुखहु:खयो ॥--स्थाद्रार्मणरी, का० ६ | 
ईश्वर कतुत्व ्षण्डन के लिए द्रष्टभ्य--म्यायक्रुमुदबन्द्, पृ० १०३१-१४ । 


१२४ : जैनदर्शंन से आत्म-विचार 


. आत्मा के भाव : उमास्वामी ने ओपशमिक, क्षायिक, मिश्र, औदयिक और 
पारिणामिक इन पाँच भावों को आत्सा का स्वतत्त्व कहा है ।' आचार्य पृज्यपाद 
के शब्दों में ये भाव आत्मा के असाधारण हैं इसलिए ये स्वतत्त्व कहलाते है ।* 
लेकिन इस कथन का तात्पयं यह नहीं है कि औपशमिक आदि भाव आत्मा के 
स्वभाव रूप हैं । यहाँ श्साधारण या स्वतत्त्व का तात्पर्य केवल इतना हैं कि 
ये भाव आत्म-पूज्य के अलावा अन्य द्रव्यों में नही होते हैं ।* 

१--ओऔपदशमसिक भाव : कर्मों का उदय कुछ समय के लिए रोक देना या 
उनका प्रभाव शान्‍्त हो जाना उपशम कहलाता है ।४ पृज्यपादाचाय” ने उदा- 
हरण देते हुए कहा है कि जैसे फिटकिरों को (कतक) मैले पानी में डालने से 
पानी का कीचड नीचे बैठ जाता है लेकिन नष्ट नही होता है उसी प्रकार कर्म 
के विपक्षी कारणों के सयोग से कम के अपने प्रभाव से आत्मा को प्रभावित करना 
रुक जाना उपशम कहलाता है और कर्मों के उपशम से होने वाला भाव औप- 
शमिक कहलाता है । यह भाव जीव को उसी समय तक होता है जब तक उसके 
कर्मों का पुन उदय नहीं हो जाता है। उमास्वामी ने ओऔपशमिक भाव के दो 
भेंदो का उल्लेख किया है . औपशमिक सम्यक्त्व और औपशमिक चारित्र ।* 
बट्खडागम, घवलूादि ग्रन्थो में औपशमिक भाव के विस्तृत मेंदों का विवेचन 
किया गया है ।* 


क्षायिक भाव . क्षय का अर्थ है नष्ट होना । अत ज्ञानावरणादि समस्त कर्मो 
का सर्देव के लिए आत्मा से अलग हो जाना (कभी भी आत्मा को स्वाभाविक 


(ख) प्रमेषकमलमातंण्ड (प्रभाचन्द्र), पू० २६६-२८५ | 
(ग) षड्दर्शनसमुच्चय, पृ० १७१। 
(घ) प्रमेयरत्नमाला (अनन्तवीय) पु० २१०, पृ० १०४-१२० । 
(च) स्थाद्वादमजरी, कारिका ६। 
१ तस्‍्वाथ्थंसूत्र, २४१ । 
२ सर्वार्थसिद्धि, २११, पृ० १४९ । 
३. विस्तृत विवेचन के लिए द्र॒ष्टव्य--तत्त्वार्थसूत्र पर टीकाएँ । 
४ अध्यात्मकमस्मार्तण्ड, ३।८ । 
५ घबला, ९।४।१।४५ । 
६. सर्वार्थंसिद्धि, २१ । 
७. तस्‍्त्वार्थसत्र, २।३ । 
८ (क) षट्षण्डागम, १४॥५॥६११७ । 
(ख) वही, ५।१।७ । 


आत्म-स्वरूप-विमर्श : १२५ 


शक्षति का घात न करना) क्षय कहलाता है।' जिस प्रकार फिटंकरी के डालने से 
उपशान्त जल को किसी साफ बर्तन में निकाल लेने पर उस जल की गन्दभी 
पूर्णतया नष्ट हो जाती है उसी प्रकार भात्मा से अष्ट कर्मों की अल्यस्त निवृत्ति 
होना या उसका उनसे सर्वथा दूर होता क्षय कहलाता है। आत्मा का कर्मों के 
क्षय से जो भाव होता है वह क्षायिक भाव कहलाता है।* तत्त्वार्थसृत्र में 
क्षायिक भाव के नौ भेद कहे गये है* : क्षायिक ज्ञान, क्षायिक दर्शन, क्षास्िक 
दान, क्षायिक लाभ, क्षायिका भोग, क्षायिक उपभोग, क्षायिक वीर्य, क्षायिक 
सम्यक्त्व और क्षायिक चारित्र | क्षाथिक भाव मोक्ष का कारण है। मुक्तात्मा 
में उपर्युक्त नौ भावों में से केवल क्षायिक सम्यकत्व, केवलज्ञान, कफेवलदर्शन, 
क्षायिक वोर्य और सिद्धत्व के अलावा होष समस्त कर्मों का अभाव होता है ६ 


क्षायोपदासिक भाव . क्षायोपशमिक भाव को मिश्रभाव भी कहते हैं । क्योंकि 
यह भाव कर्मो के अंश रूप क्षय से तथा अश रूप उपदध्म से उत्पन्न होता है । 
न तो कर्मो का सर्वथा क्षय होता है और न सर्वधा उपशम ।” भट्ट अकलकदेव 
ने क्षायोप'शमिक भाव को स्पष्ट रूप से समझाते हुए कहा है कि जिस प्रकार 
कोदो के धोने से उनमें से कुछ कोदो की मादकता नष्ट हो जाती है और 
कुछ की अक्षीण रहती है, उसी प्रकार कर्मों के क्षय करने वाछे कारणों के होने 
से ( परिणामों की निर्मलता से ) कर्मों के एकदेश का क्षय और एकदेश का 
उपशम होना क्षायोपशमिक कहलाता है और कर्मों के क्षायोपश्षमिक से होने वाले 
आत्मा के भाव को क्षायोपशमिक भाव कहते हैं ।" 

विभिन्‍न कर्मों के क्षयोपशम होने पर बात्मा के जो भाव प्रकट होते हैं उनको 
उमारवामी ने अट्ठारह भागों में विभाजित किया है * मतिज्ञान, श्रुत ज्ञान, मनः- 
पर्याय ज्ञान, कुमति, कुखुुत और कुअवधि ये तीन अज्ञान, चक्षु दर्शन, अचल्षु 


१. ( के ) गोम्मटसार ( जोवकाण्ड ) प्र०, टीका, गा० ८, पु० २९। 
(ख ) घबला १।१।१।२७। 
२. ( क ) सर्वार्थसिद्धि २१ । 
( ख ) --लीणम्मि खहयमावो दु ।--गोम्मटसार (कर्मकाण्ड) गा० ८१४। 
३. तत्त्वार्थ सूत्र, २४४। विस्तृत विवेचन के लिए द्रष्टब्य सवार्थसद्धि आदि 
दीकाएँ | 
४, तत्त्वायंसृत्र, १०।४ | 
५, तत्क्षयादूपशमाच्चोत्पन्नो गुण:क्षायोपश्तममिक : ।---धवला, है| है2 । 
$. तत्त्वाथंबातिक, २।१।३ | 


१२६ : जेनदर्शन में आत्म-विचार 


इक्षन, अवधि ये तीन दर्शन, दान, छाभ, भोग, उपभोग और वोर्य रूप पाँच 
सब्धियो, सम्यक्त्व, चारित्र और सयमासंयम ।* 


ओदयिक भाव : सन, वचन ओर काय की विभिन्‍न क्रियाओ के करने से 
शुभ-अशुभ कर्मों का संचय आत्म प्रदेशों में होता रहता है। यह कर्मों की सत्त्व 
अवस्था कहलाती है। जब ये सत्त्व कर्म पक कर द्रव्य, क्षेत्र, काल और भाव की 
अपेक्षा से जीव को अपना रस (फल) प्रदान करने लगते हैं तो यहू उनको उदय 
अवस्था कहलातो है ।* कर्मों के उदय होने पर आत्मा की स्वाभाविक शक्ति 
भावृत हो नातो है और उसके परिणाम कर्म की प्रकृति को भांति हो जाते हैं । 
अत कर्मों के उदय से होने वाला आत्मा का भाव औदयिक भाव कहलाता है।* 


आगमो में औदयिक भाव के इकक्‍्क्रीस भेद बतलाये गये है नरकादि चार 
गति, क्रोधादि चार कषाय, स्त्री आदि तोन लिग (बेद), मिथ्या दर्शन, अज्ञान, 
असयम, असिद्धत्व और क्रृष्णादि छह लेक्याएँ । इनका विस्तृत विवेचन आगे 
करेंगे। औदयिक भाव जीव का पराभव करते है इसलिए यह बच का 
कारण है । 

उपयुक्त औपशभमिकादि चारो भाव कर्मजन्य है । 

पारिणामिक भाव : आत्मा का पारिणामिक भाव ही वह भाव है जो आत्मा 
को जड़ (अजीय) द्रव्यो से अलम करता है । यह आत्मा का स्वाभाविक परि- 
णाम है क्योकि औपशसिकादि भाव कर्मों के उपशम, क्षय, क्षेयोपशम और 
उदय से होते है किन्तु पारिणासिक भाव कर्मजन्य नही है।* पचाध्यायी में 
कहा भी है-- कर्मों के उदय उपशमादि चारो अपेक्षाओ से रहित केवल आत्म- 
द्रव्य स्वरूप वाला पारिणामिक भाव होता है ।/”* पं० राजमल्ल ने पारि- 
णामिक भाव की उपयुक्त परिभाषा बतला कर पृज्यपाद और भट्टाकलकदेव का 
अनुकरण हो किया है । ग्रोम्भटसार कर्मकाण्ड, घबलादि मे पारिणामिक भाव 


१. तत्त्वार्थ सूत्र, २५ । (विस्तृत विवेचन विभिन्‍न अध्यायो में किया जा चुका है) 
२. (क) द्रव्यादि निमित्तवशात्‌ कर्मणा फलप्राप्तिरुदय: । सर्वार्थसिद्धि, २१ । 
(ख) गोम्मटसार (जीवकाण्ड) जोवतत्त्व प्रदीपिका, ८। 
३. (क) तत्त्वार्थवातिक, २।१।६ । 
(ख) कमंणामुदयादुत्पन्नों गुण.औदयिक ।--धवला १॥१।१॥८। 
४. (क) सर्वार्थसिद्धि, २७ । 
(ख)] तत्त्वार्थवातिक, २।७।२ | 
५, पचाध्यायी, उत्तरा्, फारिका ९७१। 
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का स्वरूप उपयुक्त बतलाया है।' पारिणामिक भाव की विशेषता है कि यह 
अनादि, अनन्त, निरुपाधि, स्वाभाविक और ज्ञायिक होता है । 

जीवत्व, भव्यत्व और अभव्यत्व--ये तीन भाव आत्मा के असाधारण पॉरि*- 
जामिक भाव हैं क्योकि ये भाव अन्य किसी भी द्रव्य में नहीं होते हैं । उपयुक्त 
तोनों भावों को दो भावों में विभाजित किया गया है--(१) शुद्ध पारिगामिक 
भाव और (२) अशुद्ध पारिणामिक भाव । 


शुद्ध पारिणामिक भाव : शुद्ध द्रव्याथिक नय की अ्रपेक्षा से शुद्ध पारि- 
णामिक भाव एक जीवत्य ही है, क्योकि यह शुद्ध आत्मद्रव्य का चैतन्य रूप परि* 
णाम है ।' पृज्यपाद ने जीवत्व का अर्थ चैतन्य किया हे, इससे भी यही फलित 
होता हे कि जोवत्व भाव शुद्ध आत्मा का परिणाम है ।* अमृतचन्द्रसुरि” में 
भी जीवत्व शक्ति का स्वरूप यही किया है। यह छुद्ध पारिणामिक भाष 
अविनाशी है और यह मुक्त जीव में पाया जाता है । 


अशुद्ध पारिणासिक भाव : अशुद्ध पारिणामिक भाव पर्यायजन्य (आश्रित) 
होने के कारण विनाशशील होता हैँ । पर्यायाथिक नय की भपेक्षा से भशुद्ध 
पारिणामिक भाव तोन प्रकार के होते है--जीवत्व, भव्यत्व और अभव्यत्व । 
जीवत्व की व्युत्पत्ति “दक्ष प्रकार के प्राणो से जीता है, जीता था और जीयेगा”' 
इस प्रकार करने पर जीवत्व कर्म जनित दश प्रकार के प्राणो का रूप होने से 
यह अशुद्ध पारिणामिक भाव कहलाता है! तीनों अशुद्ध पारिणामिक भाव 
१, (क) कारणणिरवेक्वभवों सभावियो होदि परिणामों ॥--गोम्मट्सार 
(कर्मकाण्ड), ८१५ | 
(ख) कम्मजभावातीद जाणगभाव॑ विसेस आहार । 
त परिणामी जीवों अचेयण पहुंदि हयराण ॥--नयचक्र, २७४ | 
२. पचाह्तिकाय, तत्त्वदीपिका, ५८ । 
३ (क) अथवा, चैतन्यं जीवशब्देनाभिधीयते तच्चानादिद्रव्यमवननिमित्तत्वात्‌ 
पारिणामिकम्‌ ।---तत्त्वार्थवातिक, २।७।६ । 
(ख) तथाहि””, तत्र शुद्धचैतन्यरूपजीवत्वमविनश्वरत्वेन शुद्धवव्याध्ित- 
त्वाच्छूद्बरव्याथिकसंशः छुद्धपारिणामिकमावों भव्यते ।>--ब्यसंग्रह, 
१३) 
४ (क) सर्वार्थंसिद्धि, २७७ । 


५, आत्मद्र्यहेतुभुतचैतन्‍्यमात्रभावधारणलक्षया. जोबल्वप्नक्ति: ।---समग्रसार, 
झात्मस्याति टीका, परिद्चिष्ट, झक्ति १ । 


$ 
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संसारी जोब के व्यवहार नय की अपेक्षा से होते हैं, शुद्ध निश्चय नय की 
अपेक्षा से नही । मुक्त जीव में एक भी अशुद्ध पारिणासिक भाव नहीं होता 
है.।' बोरसेन ने भी कहा है कि जीवत्व पारिणामिक भाव (अशुद्ध पारिणामिक 
भाव) प्राणों को धारण करने की अपेक्षा होने वाला अयोगी के अन्तिम समय 
से आगे नही पाया जाता है क्योकि सिद्धो में कारणभूत अष्ट कर्मों का अभाव 
होता है ।* 

उपयुक्त पाँच भावों में से ओदयिक भाव बन्ध का कारण है और औप- 
शमिक, क्षायिक और क्षायोपशमिक भाव आत्मा के मोक्ष के कारण । पारि- 
णामिक भाव" बन्ध ओर मोक्षा दोनो का कारण नही है । 


(ख) जेन दर्शन मे आत्मा का स्वरूप सर्वज्ञता मे पयंवसित है * 

जेन दर्शन के अनुसार आत्मा ज्ञान स्वभाव वाला है। ज्ञ-स्वभाव वाला होने 
से समस्त पदार्थों को जानने की उसमे स्वाभाविक शक्ति होती है। लेकिन 
अनादि काल से आत्मा राग-द्ेेष ओर ज्ञानावरणादि कर्मों के आवरण से मुक्त 
होने के कारण उसकी सकल पदार्थों को जानने की शक्ति आवृत हो जाती है । 
लेकिन जब कोई साधक तप ओर ध्यान के द्वारा इन आगन्तुक दोषो और 
आवरणो का समूल क्षय कर देता है तो तप हुए सोने की तरह आत्मा का 
स्वाभाविक स्वरूप चमकने लगता है । इस अवस्था में उसे अपने स्वाभाविक 
स्वरूप अनन्तज्ञान की प्राप्ति हो जाती हैं। इस अनन्तज्ञान को जैनदर्शन में 
केवलज्ञान कहा गया है। केवलज्ञान त्रिकालवर्ती तथा तीन लोक के समस्त द्वव्यो 
और उनकी सूक्ष्म-स्थूल, भूतकालीन, भावी और वर्तमान काल सम्बन्धी समस्स 
पर्यायो को एक साथ युगपद्‌ जानता है । केवलज्ञान से युक्त आत्मा को केवली 
एवं सर्वज्ञ कहते हैं । इस प्रकार जेन-चिन्तको ने आरम्भ से आत्मा के स्वरूप 
को सर्वशता में पर्यवसित माना है । सर्वज्ञता के विषय में जैन दृष्टिकोण को 
विस्तृत रूप से प्रस्तुत करने के पूर्व भारतीय दर्शन में उपलब्ध सर्वज्ञता सम्बन्धो 
मास्यताओ का सक्षिप्त विवेचन प्रस्तुत करता आवश्यक है । 





१. धष्यस ग्रह टीका, १३ १ 
२. घबला, १४।५।६।१६ | 
३ बही, ७।२।१।७ । 
४. (क) तत्त्वार्थमूत्र, १।२९। सर्वार्थसिद्धि टीका, १।२९। तत्त्वार्थवातिक, 
१२९९ । 
(ल) शो जेये कथमज्ञ: स्यादसति प्रतिबन्धने । 
दाह्येईग्निर्दाहकोी न स्थादसति प्रतिबन्धने ।--अध्टसहली, पु० ५० ! 


आत्म-स्वरूप-विगर्श : १२९ 


भारतीय दर्शन के इतिहास पर दृष्टिपात करने से ज्ञात होता है कि चार्बाक 
और मीमासक दर्शनो के अलावा शेष सभी दर्शन सर्वज्ञता की न केवल सम्भा- 
बना करते हैं बल्कि प्रखर तर्को द्वारा उसकी स्थापना भी करते हैं । 


जार्वाक दर्शन की मान्यता : की त्यक्षबादी होने के कारण चार्वाक किसी 
भी ऐसे पदार्थ की सत्ता नही मानते * जिसका इन्द्रियों से प्रत्यक्ष न होता हो । 
सर्वन्ञता अतीन्द्रिय पदार्थ है, उसका किसी को चक्षु इन्द्रिय से प्रत्यक्ष नही होता 
है । अतः इस दर्शन में सबंशता की सम्भावना नही है ।' 


मीमांसक दर्शन का दृष्टिकोण * मीमासक दर्शन में वेद अपौरुषेय माना गया 
है । इस दर्शन की मान्यता हैं कि धर्म जैसे अतीन्द्रिय पदार्थों का ज्ञान वेद द्वारा 
ही सभव हैं ।* अतः कोई ऐसा पुरुष नही है, जो धर्मश् हो । इसका कारण यह 
बतलाया गया है कि मनुष्य रागी, द्वेषी एवं अल्पज्ञ होते हैं। ऐसा कोई मनुष्य 
नही हो सकता है जो राग-द्ेष से रहित होकर सर्वज्ञ बन जाए और धर्मादि 
अतीन्द्रिय पदार्थों का साक्षात्कार कर सके ।* भट्ट कुमारिल के दलोकवातिक पर 
ध्यान देने से यह स्पष्ट हो जाता है कि प्रारम्भ में उन्हें धर्मज्ञव्व का निराकरण 
करना ही अभीष्ट रहा, सर्वज्ञता का नहीं। बाद में उन्होंने सर्वश्ञता का भी 
खण्डन प्रबल युक्तियों से किया है । ये युक्तियाँ मीमासाइलोकवारतिक" के अलावा 
पूर्व पक्ष के रूप मे जैन'-बौद्ध” दर्शान शास्त्रों में भी उपलब्ध होती हैं। निष्कर्ष 
रूप में कहा जा सकता है कि मीमांसा दर्शन में धर्मज् और सर्वज्ञ दोषो का खण्डन 
किया गया है । पं० सुखलाल संघवो का भी यही मत है !* 


छू 


» अष्टसहज्नी, पृ० ३५-३६ | 
. (क) चोदनालक्ष णो धर्म. ।--जैमिनीसूत्र, १११।२। (ख) शा० भा०, १।१।५ 
 जैनद्रव्यसग्रह, पृ० २ पर उद्धृत का रिका । 
. घमंशत्वनिषेधष्च केवलो5त्रापि युज्यते । 
सवं॑मन्यद्विजानस्तु. पुरुष: केन वार्यते ॥ 
यदि षड़्मि प्रमाण स्गात्‌ सर्वज्ञः कैन वार्यते । 
एकेन तु प्रमाणेन सर्वज्ञोी येन कल्प्यते॥। 
नूतन से चक्ष॒षा सर्वात्‌ रसादीन प्रतिपनझ्वते । 
--स्यायविनिदचय विधरण, (प्रस्तावना), पृ० २८, पर उद्धृत । 
- मीमांसाइलोकवातिक, २ कारिकों ११०-१४३ । 
- प्रमेषकमलमातेण्ड, पु० २४७-२५४ । 
» तस्‍वसग्रह, का० ३२१ २४-२२४६ । 
८. दर्शन और चिन्तन, पुृ० १२८ ॥ 
९ 


न्ट्‌ चण >ए0 ७ 
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न्याय-वेशेषिक दंत का दृष्टिकोण : न्याय-वेशेषिक दर्शन में ईश्वर का झञान 
नित्य माना गया है। इसलिए इस दर्शन में ईश्वर नित्य सर्वज्ञ है।" इसके 
अतिरिक्त जित योगी आत्माओ ने योग के द्वारा वैसा सामर्थ्य प्राप्त कर लिया 
है उन आत्माओ में भी योगज सर्वज्ञता कं होना न्‍्याय-वैदेषिक दाशंनिक मानते 
हैं।* लेकिन न्याय-वैशेषिक दार्शनिक जैकदार्शनिको की तरह यह नही मानते 
हैं कि सर्वज्ञ होने परही मोक्ष की प्राप्ति हों सकती है। योगियो का ज्ञान 
अनित्य होता है इसलिए मोक्ष-प्राप्ति के बाद उनका सर्वज्ञत्व नष्ट हो जाता 
है ।'* न्याय-वैद्योषिक ईश्वर को सर्वज्ञ मान कर वेदो को ईइ्वरक्ृत मानता है। 
अत. मीमासको को तरह इस दर्शन मे भी धर्म के विषय में बेद को हो प्रमाण 
स्वीकार किया गया है।। 

सांख्य-योग वर्शन भौर सर्वज्षता सावब्य-्योग दर्शन में सर्वज्ञता की सम्भा- 
बना न्याय-वैशेषिक दर्शन की तरह हे। साखू्य-योग दार्शनिक भी न्याय-वैशेषिक 
की तरह योगज सर्वज्ञता को अणिमादि कद्धियो को भाँति योग विभति मात्र 
मानता है, जो किसी-किसी साधक को प्राप्त हो सकती है । साख्य द्शनिऋ ज्ञान 
को पुरुष का गुण न मान कर बुद्धि का गुण मानते हैँ | बुद्धि प्रकृतिजन्य महान्‌ 
का परिणाम है । अत इस मत के अनुसार प्रकृति हो सर्वज्ञ हैं। कैवल्य की 
प्राप्ति हो जाने पर यह सर्वज्ञता नष्ट हो जाती हैं। योग-दर्शन पुरुष-विशेष रूप 
ईइवर को नित्य सर्वज्ञ मानता है जैसा कि न्याय-वैशेषिक मानते हैं।योगज 
सर्वज्ता विषय-वासना तारक विवेक ज्ञानरूप है," यह अनित्य होने के कारण 
अपवर्ग के पश्चात्‌ विनष्ट हो जाती है। साख्य-योग दार्शनिक न्याय-वैशेषिक 
दार्शनिको से इस बात मे भी सहमत है कि बौद्धिक या योगज सर्वश्ञता मोक्ष 
प्राप्ति के लिए अनिवार्य शर्त नही है अर्थात्‌ बिना सर्वज्ञता के भी कैवल्य 
की प्राप्ति हो सकती है।' 


१. तर्कसप्रह : अन्नम्‌ भट्ट । 
२. वैशेषिकसूत्र, ९।११।११-१३ एवं प्रशस्तपाद भाष्य । 
३. द्रष्टव्य-न्यायभाष्य, अध्याय ५ । 
४. वलेशकर्म विषाकाशयै रपरामृष्ट ._ पुरुषविशेष ईदवर' । 
“योगसूत्र, १।२४ । 
५. तारक सर्वविषयं सर्वथा विषयमक्रमं चेति विवेकर्ज ज्ञानम्‌ ।--योगसूत्र, 
श५४ । 
६. सत्वपुरुषयो. छुद्धिसाम्ये कैवल्यमिति। 
“योगसूत्र, २५५५ । 


आत्म-स्वरूप-विम्श : १३१ 


बेदान्त दांत में शर्वज्षतता : बेदान्त दार्शनिक सर्वज्ञता को अन्त'करणनिष्ठ 
मानते हैं। वेदान्तियो का मत है कि इस प्रकार की (सर्वश्ञता जीवन-मुक्त दशा 
तक ही रहती है, अन्त में नष्ट हो जातो है । मुक्त दशा में ब्रह्म के सब्चिदानन्द 
स्वरूप मे मुक्त जीव विलीन हो जाता है ।" इस प्रकार विवेचन से स्पष्ट है कि 
न्‍्याय-वैदो षिक परम्परा मे सर्वज्त्ञा अनादि अनन्त न होकर सादि और सान्‍्त हूं। 


श्रमण परम्परा में सर्वज्षता : श्रमण परम्परा मे जैन और बौद्ध--ये दो 
दर्शान प्रमुख हैं । इनकी मान्यता है कि कोई भी व्यक्ति धर्ं-साधना के द्वारा 
वीतरागी तथा केवलज्ञानी बन सकता है और समस्त अतीन्‍न्द्रिय पदार्थों को 
जान सकता है। वीतरागी पुरुष के वचन ही प्रमाण होते हूँ । वह साक्षास्कृत 
तत्त्वो का अर्थात्‌ मोक्ष और उसके उपाय रूप धर्म का उपदेश देता है, जो आगम 
का रूप ले लेता है । जिस प्रकार धर्मादि अतीन्द्रिय पदार्थों का साक्षात्कार किसी 
ऋषभादि तीर्थंकर या बुद्ध ने किया, केवलशान या बोधि के प्राप्त होने पर 
कोई भी साधक उनको प्रत्यक्ष कर सकता है । बोद्ध ओर जैन परम्परा में स्ब॑- 
शञता विषयक विचार का अलग-अलग विवेचन निम्नाकित है :--- 


बोद्ध वर्शन में स्वश्ञता : बोद्ध दर्शन में सर्वज्ञता को अपेक्षा धर्मज्ञता की 
स्थापना की गयी है। बोद्ध दार्शनिको की मान्यता है कि बुद्धाचार्य आरयंसत्य के 
साक्षात्कर्ता होते हैं और इस चतुरायंधर्म के विषय मे बे ही प्रमाण होते हैं । धुद् 
अविद्या ओर तृष्णा से युक्त जोवो को सासारिक दु खो से मुक्त होने के लिए 
करुणापूर्वक धर्म का उपदेश . देते है ।* घरंकीति का यह भी मत है कि “पुरुष 
संसार के समस्त पदार्थों को जाने या नही, इस निरर्थक बात से हमे कोई मतरूब 
नही है । मोक्षमार्ग ( धर्म ) मे उपयोगी ज्ञान का हमें विचार करना चाहिए । 
अर्थात्‌--वह धर्मजशञ है या- नही ? यदि कोई ( मोक्ष मार्ग में अनुपयोगी ) जगत्‌ 
के कीडे-मकोडो की संख्या की जानता है तो उससे हमें क्या लाभ ?' अर्थात्‌ पर्म 
से उसका कोई सम्बन्ध नही है । 'भो हेय और 'उपादेय तथा उनके उपायों को 
जानता है वही हमारे लिए प्रमाण है, सबका जानने वाला नही ।* वह दूर तक 





१, न्‍्यायविनिश्चय विवरण, (भ्रस्तावना), पु० २५ । 
२. तस्मात्‌ प्रमाण तयोर्बा चत्ु ज़त्यप्रकाशनम्‌ ।--प्रमाभबातिक, ११४७३ 
३. तस्मादनुष्ठेयगत ज्ञानमस्य८धविचार्यताम्‌ । 
।. कीठसंल्यापरिज्ञानं शस्प नः कक्‍्योयबुस्थते -अही, (३२। 
(४. हेयोपादेयतल्वस्म हान्युपायस्य बेदकः |, 
ब: प्रमाणमसाविष्टो न तु हर्वस्य 'बेदकः ॥“«भाही; र३ ३ । 


१३२ : जेलदर्शन से आत्म-विचार 


देखता है या नहीं, यदि वह दष्ट तत्त्व बअ्र्थाव धर्म का द्रष्टा है तो वह प्रमाण 
स्वरूप है । यदि दूर तक देखने वाले को सर्बज्ञ माना जाए तो गृद्ध को ही प्रमाण 
मान लेना चाहिए क्योकि वह बहुत दुर तक देखता है ।””” घ॒र्मकीति के इस विचार 
पे स्पष्ट है कि वें सर्वज्ञता को निरर्थक मानते है और घर्मशता का समर्थन करते 
हैं। धर्मकीति का यह मत कुमारिल से बिलकुल विपरीत है। इस सम्बन्ध में 
डॉ० महेन्द्रकुमार ने कहा हैं 'तात्पय यह है कि जहाँ कुमारिल ने प्रत्यक्ष से 
धर्मज्ञता का निषेध करके धमं के विषय में बेद का ही अबाधघित अधिकार स्वीकार 
किया है, वहाँ घर्मकोति ने प्रत्यक्ष से ही धर्म मोक्षमार्ग का साक्षात्कार मान 
कर प्रत्यक्ष के द्वारा होने वाली सर्वज्षता का जोरों से समर्थन किया ।* 
घर्मकीति का कहना है कि ज्ञान प्रवाह से दोषो का निर्मुर विनाश हो जाने से 
और नैरात्म्य भावना का चिन्तन करने से धर्म का साक्षात्कार हो सकता है । 
धर्मकीति के उत्त रथर्ती बौद्ध दाशंनिको ने धर्मज्ञता के साथ सर्वज्ञता की सत्ता भी 
सिद्ध को है ।* प्रज्ञाकर गुप्त और शान्तरक्षित मानते हैँ कि सभी योगी या 
बीतरागी थोडे से प्रयत्न करते पर सुगत को तरह सर्वज्ञ एवं धर्मज्ञ हो 
सकते है | 

यहाँ उल्लेखनीय है कि भगवान्‌ बुद्ध अपने को कभी सर्वज्ञ नही मानते थे । 
यही कारण है कि अतीन्द्रिय पदार्थों को अव्याकृत कह कर मौन धारण कर लेते 
थे। वे भपने को धर्मंज्ञ या मार्गज्ञ रूप में ही सर्यज्ञ मानते थे। उनका उपदेश था, 
धर्म का पूर्ण निर्मल साक्षात्कार हो सकता हैं । धर्म जानने के लिए किहो पुस्तक 
विशेष की शरण में जाने की आवश्यकता नही है ।* 


जेनदर्शन में सर्वज्ञता : 


जैन दर्शन में सर्वशञता सम्बन्धी विचार अत्यन्त प्राचीन है। प्रास्म्भ से ही 
जैत आचार्यों ने अपने तीर्थकरों की सर्वज्ञता को स्वीकार किया है । ज्ञानस्तभाव 
आत्मा के निरावरण होने पर अनन्तजश्ञान या सर्वज्ञता स्वाभाविक रूप से 


१. प्रमाणवातिक, १।३५ । 
२, सिद्धिविनिश्चय टीका, प्रस्तावना, पु० ११० । 
३. (क्र) प्रमाणवातिक झलकार, पु० ५२ एवं ३२९। 
(ख) स्वगपिवर्गसप्राप्ति हेतुज्ोह्स्तीति गम्यते । 
साक्षाम्न केवल किन्तु सर्वशोर्षपि प्रतीयते ॥---तत्वसंग्रह, का०' ३३०९ । 
४. (क) प्रमाणवातिक अलंकार, पृ० ३२९ । (ख) तत्वठंग्रह का०, ३६२८-२९। 
५. न्यायविनिश्चय विवरण, भ्रस्तावना, यु० ३० ॥ 


आत्म-स्वरूप-विभश : १३३ 


प्रकट हो जातो है। पट्खंडानम में कहा गया है कि “स्वयं उत्पन्न हुए ज्ञान और 
दर्शन से युक्त भगवान्‌'**“““, सब लोकों, सब जीवों और समस्त पदार्थों को एक 
साथ ( यृगपत्‌ ) जानते हैं. एवं देखते हैं |” आचारांग सूत्र में भी यही कहा 
है। कुन्दकुन्दाचार्य*, शिवार्य एवं निर्युक्तिकार भद्रबाहु" ने बीतरागी केबल्ज्ञाती 
को समस्त पदार्थों का मुगपत्‌ द्रब्टा कहा है| आचार्य कुन्दकुन्द ने नियमसार के 
शुद्धोपयोगाधिकार' में कहा है कि “केवछी भगवान्‌ समस्त पदार्थों को जानते 
और देखने हैं, यह कथन व्यवहार नय की अपेक्षा से है लेकिन निद्चय नय की 
अपेक्षा से वे अपने आत्म-स्वरूप को जानते और देखते हैं ।” इस पर डॉ० 
महेन्द्रकुमार ने स्िद्धिविनिश्चय की प्रस्तावना में लिखा है कि “इससे स्पष्ट 
फलित होता हैं कि केवछो की परपदार्थज्ञता व्यावहारिक है, नैध्चयिक 
नहीं । व्यवहार नय को अभतार्थ और तिश्चय नय को भूतार्थ-परमार्भ 
स्वीकार करने की मास्यता से सर्वज्ञता का पर्यवसान अन्ततः आत्मश्ञता से हो 
होता ट्ठ । ७१) 


ताकिक युग में समन्तभद्राचार्य, सिद्धसेन, भट्टाकलकदेव , हरिभद्र, वीरसेन, 
विद्यानन्द, प्रभाचन्द्र और हेमचन्द्र प्रभूति जैन त्कशास्त्रियो ने प्रबल युक्तियों से 
सर्वज्ञ की सत्ता स्थापित की है। समन्‍्तभद्र स्वामी का तर्क है कि परमाणु और 
धर्म आदि सूक्ष्म पदार्थ, अतीत में हुए राम-रावणादि अन्तरित अर्थात्‌ काल की 
दृष्टि से जिनका अन्तराल है ऐसे पदार्थ ओर हिमवान्‌ आदि देश विश्रक्ृष्ट 
पदार्थ क्रिसी पुरुष के प्रत्यक्ष हैं क्योकि वे अनुमेय हैं, जैसे अग्नि आदि। जिसको 
सूक्ष्मादि अतोन्द्रिय पदार्थों का प्रत्यक्ष होता है वही सर्वज्ञ है।” इस भ्रकार 
अनुमान प्रमाण से सर्वज्ञ की सत्ता सिद्ध को गयी है । समन्‍्तभद्राचार्य को इस 





१ षड्खण्डागम, १३॥५॥५॥८२ । 
२. आचाराग सूत्र, श्रु० २, चूृ० ३ । दर्शन और चिन्तन, पृ० १२९ पर उद्धृत । 
३ प्रवचनसार, १।४७ | नियमसार, १६७ । 
४ भावे सगविसयत्थे सूरो जुगव जहा पयासेद्द । 

सव्व वि तहा जुगब॑ केवछृणाणं पयासेदि ॥--भगवतों आराधना, २१४२। 
५ सभिण्ण पासतो लोगमलोगं चर सम्बओ सब्व । 

तं णत्थि ज न पासइ भूय॑ भज्य भविस्सं थे ॥--आवश्यक नियुक्ति, का० १२७। 
६. नियमसार, गा० १५९ 
 सिद्धिविनिश्चय टीका, प्रस्ताबना, पु० १११ । 
८ आप्तमीमासा, कारिका, ५ । 


छ 


१३४ : जेनद्रशत में आत्म-विचार 


युक्ति क. अकलंक देव, हरिभद्र एवं विद्यासन्द आदि आजायों ने अनुकरण 
किया है | 

उनको दूपरी युत्तित हैं कि जिस प्रकार तपाने से सोने का बाह्य और 
आन्‍्तरिक कीट-कालिमादि मल का पूर्ण क्षय ( अभाव ) हो जाता है, उसी प्रकार 
तपस्या आदि से आत्मा के ( सर्वज्ञता को रोकने वाले ) दोष और आवरणों का 
पूर्ण क्षय अबद्य होता है । जिस आत्मा के समस्त दोष और अधरणो का समूल 
क्षय हो जाता हैं वही आत्मा सर्वज्ञ है ।* 

भट्टाकलक देव ने सर्वज्ञता की स्थापना महत्त्वपूर्ण युक्तियों द्वारा को है । 
उनकी पहली युक्ति है कि आत्मा में सकल पदार्थों को जानने की शक्ति हैं । 
किन्तु संसारी दशा में ज्ञानावरणादि कर्मों के आवरणों से युक्त होने के कारण 
आत्मशक्ति पूर्ण रूप से प्रकाशित नही हो पाती है। लेकिन जब समस्त आब- 
रण नष्ट हो जाते हैं तो वही अतीन्द्रिय ज्ञान समस्त ज्ञेपों को क्‍यों नही 
जानेगा ? अर्थात्‌ बाघा के अभाव मे अवध्य ही जानेगा। । 

अकलकदेब का दूसरा तर्क है कि यदि किसी को अतीन्‍्द्रिय पदार्थों का ज्ञान 
नहों होता है तो सूर्य, चन्द्र आदि ज्योतिष-ग्रहो की ग्रहण आदि भविष्यकालीन 
दशाओं का उपदेश कैसे हो सकेगा ? ज्योतिज्ञान मिथ्या न होकर अवि- 
संबादों होता है। अत सिद्ध हैं कि उनका उपदेश करने वाला त्रिकालदर्शी 
था तथा जिस प्रकार सत्य स्वप्न दर्शन से इन्द्रियांदि की सहायता की 
अपेज्ञा किये बिता भावी राज्यादि काभ का यथार्थ ज्ञान हो जाता है उसी 
प्रकार सर्वज्ञ का ज्ञान अतीन्द्रिय पदार्थों में वैशञ्य रूप होता है और सभी पदार्थ 
स्पष्ट प्रकाशित होते हैं (४ 


सर्वज्ञता सिद्ध करने के लिए उनका तीसरा तर्क है कि जिस प्रकार परिमाण, 


१ (क) न्‍्यायविनिएचय, ३।२९। (ख) सिद्धिविनिष्चय, ८।३१ । 
(ग) शास्त्रवार्तासमुच्चय, १०५९३ । (घ) तत्त्वार्थश्लोकबातिक, ११ । 
कारिका, १० । (ड) आप्तपरीक्षा, कारिका, ८८ । 
२ आप्तमीमासा, कारिका, ४ । 
३ ज्ञस्यावरणविच्छेदे ज्ञेयं किमवशिष्यते। अप्राष्यकारिणस्तस्मात्‌ सर्वार्था- 
बलोकनम्‌ ।--न्यायविनिश्चय, ३॥८०, २।२४, २१९२-९३ । 
४ (क) घोरत्यन्तपरोक्षेत्थें न चेत्पुसा कुतः पुन' । 
ज्योतिर्शानाविसवाद, श्रुत्ताच्चेंत्‌ साधनान्तरम्‌ ॥--सिद्धिविनिश्चय टीका, 
८।२, पृ० ५२६ । (ख) न्‍्यायविनिश्चय, ३।२८ । 
५. स्यायविनिश्चय, ३॥२१ | 


आत्म-स्वरूप-विमश : १३५ 


भत्तिश्षय युक्त होने से अणुपरिमाण से बढ़ते-बढ़ते आकाझ में पूर्ण रूप से महा- 
परिमाण वाला हो जाता है, उसी प्रकार ज्ञान अतिशय वाला होने से उसके 
प्रकर्ष की पूर्णता भी किसी आत्मा में अवश्य होतो है । जिस आत्मा में ज्ञान का 
पुर्ण प्रकर्ष होता है वही सर्वज्ञ कहलाता है। जिस प्रकार मणि आदि की 
मलिनता विपक्षो साधनो के सयोग से अत्यन्त नष्ट हो जाती है उसी प्रकार 
किसी भात्मा में आवरणादि के प्रतिपक्षी ज्ञानादि का प्रकर्ष होने पर 
आवरणादि का अत्यन्ताभाव हो जाता हैँ ।* अतः सर्वज्ञता की सत्ता यथार्थ है । 
इसके अतिरिक्त सर्वज्ञ-स॒द्धि में एक महत्त्वपूर्ण तक यह भी दिया है कि उसकी 
सत्ता का कोई बाधक प्रमाण नही है । “जिस प्रकार बाधकाभाव के विनिश्चय 
चक्षु आदि से उत्पन्त ज्ञान को प्रमाण माना जाता है उसी प्रकार बाघा के 
असम्भव का निर्णय होने से सर्वज्ञ के अस्तित्व को न मानना महान्‌ साहेस है ।* 
“सर्वज्ञ है” यह ज्ञान उसी प्रकार स्वतः हो प्रमाण है तथा बाधक रहित है जैसे 
“मैं सुखी हुँ” यह ज्ञान निर्बाघ है | विद्यानन्द नें अकलक देव के इस युक्ति का 
अनुकरण करके अष्टसहस्रो, आप्तपरीक्षादि ग्रन्थों में इसका सूक्ष्म एवं विस्तृत 
विवेचन किया हैँ । इसी प्रकार अन्य आचार्यों ने भी अनेक तर्को द्वारा सर्वज्ञ की 
सत्ता सिद्ध की हैं। उन तकों को यहाँ प्रस्तुत करना सम्भव नहीं है| 

उपर्युक्त विवेचन से स्पष्ट है कि समस्त जैन तर्कशास्त्रियों ने त्रिकाछ और 
त्रिलोकवर्ती पदार्थों के ज्ञाता के रूप में एक स्वर से सर्वज्ञता की स्थापना तथा 
उसका समर्थन किया हैं । बौद्धो को तरह जैन तकशास्त्रियो ने धर्मश्षता और 
सर्वश्ता का भेद करके उनमें मुख्य और गौण रूप से विचार नहीं किया। जैन 
दार्शनिको का विचार है कि जो सर्वज्ञ होता है उसमें धर्मज्ञता स्वतः निहित होती 
है। बैंदिक दर्शन की अपेक्षा जैन दर्शन के सर्वज्षता सम्बन्धी विचार में 
अन्तर यह है कि जैन दाशं॑निक मोक्ष-प्राप्ति के लिए सर्वज्ञता को अनिवार्य मानते 
हैं । जीवन-मुक्ति ( केवली ) अवस्था मे यह स्ज्ञता प्राप्त होती है और मुक्त 
होने पर भी रहतो है । क्‍योंकि जैन दर्शन समस्त मुक्त जीवो का स्वतन्त्र 
अस्तित्व मानता है । यहाँ सर्वज्ञता सादि और अनन्त मानी गयी है । यह 
कहना अतिशयोक्ति नहीं है कि जैन दर्शन ही मुख्यतया सर्वशवादी दर्शन है, 
क्योंकि ज्ञ-स्वभाव आत्मा का स्वरूप यहाँ सर्वज्ञता में पर्यवसित है । 


१. ज्ञानस्यातिशयात्‌ सिध्येद्विभुत्व परिमाणवत्‌ । 
वैशय क्वचिद्योषमलहानेस्तिमिराक्षवत्‌ ॥--सिद्धिविनिश्यय टोका, कारिका 
८८, पु० ५३९; ८॥९, पु० ५४०॥ 

२. वही, कारिका, ८।६-७, पु० ५३७-५३८। 

३. आप्तपरीक्षा, ९६-११० । 
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(ग) आत्म विवेचन के प्रकार : जीवसमास तथा मागंणाएं 

जैन दर्शन में आत्मा के विवेचन के लिए विविध प्रकारो का आश्रय लिया 
गया हैं। मार्गणा, जीवसमास और गृणस्थान ऐसे प्रकार हैं जो जैन दर्शन ते 
ही उपलब्ध हैं और जिन्हें जैन दर्शन की अधूर्व देन मानो जानी चाहिए । आचार्य 
वेमिचन्द्र सिद्धान्तचक्रवर्ती ने बीस प्ररूपणाओ द्वारा जोव का विवेचन. किया 
है ।" थे प्ररूपणाएँ इस प्रकार है' '--१. गुणस्थान, २ जीवसमास, ३. पर्याष्ति, 
४ प्राण, ५ सजा, ६-१९ चौदह मार्गणा और २०. उपयोग । गृुणस्थान का 
विवेचन आगे करेंगे। प्रस्तुत अध्याय में सर्वप्रथम जोवसमास प्ररूपणा का 
दिदशन कराया गया है । 

जीवसमास जिन स्थानों में जीवों का सदृभाव पाया जाता है उन स्थानों 
का नाम जीवसमास है। आचार्य नेमिचन्द्र सिद्धान्तचक्रवर्ती ने जीवसमास का 
विवेचन विस्तृत रूप से किया हैं। सामान्य की अपेक्षा आगम में जीवसमास 
के चौदह भेद किये गये है" --बादर एकेन्द्रिय, सूक्ष्म एकेन्द्रिय, द्वीन्द्रिय, त्रीन्द्रिय, 
चतुरिन्द्रिय, असज्ञी पचचेन्द्रिय और संज्ञी पंचेन्द्रिय । ये सातो प्रकार के जीव 
पर्याप्त ओर अपर्याप्त प्रकार के होते हैं । विस्तार से जीव समास के ५७ भेद 
हैं --बादर पृथिवी, सूक्ष्म पृथिवी, बादर जल, सूक्ष्म जल, बादर तेज, सूक्ष्म 
तेज, बादर वायु, सृक्ष्म वायु, बादर तित्य निगोद, सूक्ष्म नित्य निगोद, बादर 
हृतर तिगोद, सूक्ष्म इतर निमोद, सप्रतिष्ठित वनस्पति और श्षप्रतिष्ठित वन- 
स्पति, द्वीन्द्रिय, त्रीन्द्रिय, चतुरिन्द्रिय और संज्ञो एव असंज्ञी परचचेन्द्रिय । ये 
उन्‍नीस प्रकार के जोब पर्याप्त, निवुत्यपर्याप्त और रूब्ध्यपर्याप्त होते है। 
इम प्रकार १९: ३७०५७ जीवसमास के विस्तृत भेद है । इसके अतिरिक्त 
आचखाय॑ नेमिचन्द्र ने स्थान, योनि, शरीर की जवगाहना और कुल--इन चार 
अधिकारो द्वारा जीव समास का निश्पण किया है। 

स्थानाधिकार अपेक्षा से जीवसमासों का वर्णन : एकेन्द्रिय, द्वोन्द्रियादि जाति 
भेद स्थान कहलाता है | स्थान की बपेक्षा से जीव समास के ९८ भेद जोव- 





१ (क) जीवा सम्यगासते$स्मिन्निति जीवसमास' ।--धवला, १।१।१॥८। 
(ख) जीवा समस्यस्ते एष्विति जीवसमासा. । बही, १।१११॥२। 

२, गोम्मटसार (जीवकाण्ड) गा० २। 

२ (क) पट्खडागम, १।१।१।३३-३५। 
(लव) गोस्मटसार (जीवकाण्ड), ७४ ! 


४. वही, ७४ । बादरादि शब्दों का अर्थ तथा एकेन्द्रिय आदि जीवो का विवेचन 
इसी अध्याय में आगे करेंगे। 


आत्म-स्वरूप्र-विमर्श ; १३७ 


काण्ड में किये गये हैं। उपयुक्त जीबो के ५७ भेदों में से पंचेन्द्रिय छह भेद (संज्ी 
पर्याप्त, सज्नी अपर्याप्त, सज्ञी निवृत्यपर्याप्त और इसी प्रकार असंजी पर्याप्त आदि 
तीन) घटाने पर विकलेन्द्रिय जीव ५१ प्रकार के रहते हैं। इनमें कर्म भूमि तिय॑ज 
के हीस भेद और भोगभूमिज तियंश्ञ के चार भेद मिलाने पर तिर्यर्गति सम्बन्धी 
जीव समास के ८५ भेद होते है ।' पर्याप्त आय॑ मनुष्य, निवृत्यपर्याप्त आर्य 
मनुष्य, लब्ध पर्याप्त आर्य मनुष्य, पर्याप्त मोक्ष मनुष्य, निववृत्यपर्याप्त 
स्लेज्छ मनुष्य, पर्याप्त भोगभूमिज मनुष्य, निर्व॑त्यपर्याप्त भोगभूमिज मनुष्य, 
पर्याप्त कुभोगभूमिज मनुष्य और निवृत्यपर्याप्त कुभोगभूमिज मनुष्य--खे 
मनुष्यों के ९ भेद होते हैं । देवो के दो भेद हैं--पर्याप्त और निवुृत्यपर्याप्त देव । 
नारकियो के दो भेद हैं--पर्याप्त नारकी और निर्व॑त्यपर्याप्त नारकी । इस प्रकार 
(तिर्यग्गति के ८५ भेद, मनुष्य गति के ९ भेद, देवगति के २ भेद, नरकगति के 
२ भेद) जीव समास के ९८ भेद होते हैं।* 

योनि अधिकार को अपेक्षा से जोव समास का वर्णन : जीवों के उत्पन्न 
होने के स्थान को पूज्यपाद आदि आचार्यों ने योनि कहा है । योनि और जन्म 
में भेद करते हुए सर्वार्थसिद्धि तथा तत्त्वार्थवातिक में कहा है कि योनि आधार 
है और जन्म आधेय है । क्योकि सचित्त आदि योनि रूप आघार मे सम्मूच्छन, 
गर्भज और उपपात जन्म के द्वारा आत्मा शरीर, आहार और इन्द्रियो के योग्य 
पुदूगलो को ग्रहण करता है । नेमिचन्द्राचार्य ने गोम्मटसार जीवकाड में योनि का 
दो प्रकार से विवेचन किया है । आकार अपेक्षा से योनि शखावतं, कूमोन्नित और 


न्त्कि 


. इगिवण्ण इगिविगले, असण्णिसण्णिगयजलथलूखगाण । 

गब्भभवे सम्मुच्छे, दुतिग भोगथलूखेचरे दो दो ॥--ग्रोम्मट्सार (जीव- 

काण्ड), ७९। कर्मभूमिज और भोगमूमिज तिर्यश्वों के विस्तृत भेद के लिए 

द्रष्टव्य--ह्वितीय अध्याय । 

बही, ८१ 

(क) योनिरुपपाददेशपुद्गलप्रचय ।--सर्वार्थसिद्धि, २।३२ । 

(ख) यूयत इति योनि ।--तत्त्वार्थथातिक, २।३२१० । 

(अ) आधाराधेयभेदात्तद्भेद ।--वही, २।३२ । 

(आ)तत्त्वार्थथातिक, पृ० १४२ । जीवो का जन्म तीन प्रकार का है--गर्भज, 
सम्मूच्छंतज व उपपादज । गर्भज जन्म तौन प्रकार का है--जराघुण, 
अडज भौर पोतज । चारो ओर से परमाणु के मिश्रण से स्वय उत्पस्न 
होना स्व॒त. उत्पन्न होना संमूच्छत है । इसमे तिरय॑ंच्र उत्पन्न होते हैं । 
देव और नारकियो का उत्पन्न होना उपपात जन्म कहलाता है । 


नए +0 
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वंह्पत्र तीन प्रकार की होती है | शखावर्त योनि मे गर्भ नहीं रहता । कूर्मोत्नत 
(कछूमा की पीठ की तरह उठो हुई) योनि में तीर्थंकर, अर्धचक्रवर्ती, चक्रवर्ती, 
बलभद्र पुरुष उत्पम्न होते है और वशपत्र योनि में साधारण जीव उत्पन्न होते 
हैं।* गुण की अपेक्षा योनि के नौ भेद है--सचित्त, श्लीत, संवृत (ढकी हुई) 
अचित्त, उष्ण, विवृत (खुली), सचित्ताचित्त, शोतोष्ण और सवृत-विवृत | 
मूलाचार* मे बट्टकेर ने बताया है कि एकेन्द्रिय, नारकी और देव के सब॒त 
योनि होती है, दो इन्द्रिय से चतुरेन्द्रिय तक के जीवो के विवृत योनि होती है 
गर्भनो के सवृत-विवृत मिश्र योनि होती है। देव नारकियों के अचित्त 
योनि और गर्भजो के सचित्ताचित्त रूप मिश्र योनि तथा शेष सं॑मूरछनो के सचित्त, 
अजित्त और मिश्र ये तीनो योनि होती हैं । देव नारकियों के शीत और उष्ण 
योनि, तेजकायिक जीव के उष्ण तथा शेष जीवों की तीनो प्रकार की योनि 
होती है । 

बिस्तार को अपेक्षा से योनि के भेद वट्टकेर एब नेमिचन्द्र आदि आचार्यों 
ने योनि के चौरासी लाख भेद किये हूँ, नित्य निगोद, इतर निगोद, पृथ्वी, जल, 
तेज, वायु की सात-सात लाख योनि, प्रत्येक वनस्पति की दस लाख, द्वीन्द्रिय से 
चतुरिन्द्रिय तक प्रत्येक की दो-दो लाख, देव नारकी और पचेन्द्रिय तियंच तक 
की प्रत्येक चार-चार छाख और मनुष्य को चौदह लाख योनि होती है | 


हारोर की अवगाहन की अपेक्षा से जीवसमास का निरूपण * शरीर के छोटे- 
बडे भेद देहावगाहना है । पृज्यपाद ने सर्वाथथंसिद्धि के दसबे अध्याय में कहा भी 
हैं प्राणी को जितना शरीर मिला है उतने में आत्म प्रदेशों को व्याप्त करके 
रहना जीव की अवगाहना कहलाती हैं | जघन्य और उत्कृष्ट की अपेक्षा से अब- 
गाहना दो प्रकार की होती है ।/* सबंजघन्य अवगाहना उत्पत्ति के तीसरे समय 
में सूक्ष्म नियोदिया लब्ध पर्याप्तक जोव की अगुली' के असख्यातवें भाग प्रभाण 





१, गोम्मटसार, (जीवकाण्ड), ८२-८३ । 
२ तत्त्वाधंसूत्र, २।३२। 

(ख) ग़ोम्मटसार, (जीवकाण्ड), ८४। 
है मूलाचार, १०९९-११०१ । 
४ (क) मूलाचार, गा० २२६ । 

(ख) गोम्मटसार, (जीवकाण्ड), ९० । 
५. सर्वार्थसिद्धि, १०१ । 
६. एक हाथ में २४ अगुल होते हैं । 


अतत्म-स्वरूप-विमर् : १३० 


की बतलाई गयी है ।' इस जीव को यह अव्गाहना उत्पत्ति के तीसरे समय में 
ही इसलिए होती है कि तीसरे समय में सूक्ष्म नियोदिया छब्घक जीव गोलाकार 
होता है । होष प्रथम और द्वितीय समय में यह जीव क्रमशः आयताकार और 
वर्गाकार होता हैं। इसलिए इन समयो में जघन्य अवगाहना नही होतो है ।* 
उत्कृष्ट अबगाहना महामत्स्य की होती है । यहू मत्स्य स्वयम्भ् रमण समुद्र के 
मध्य में रहता है । इसका प्रमाण एक हजार योजन छम्बा, पाँच सौ योजन चोडा 
और ढाई सौ योजन मोटा होता है। यह सर्वोत्कृष्ट अवगाहना घन क्षेत्रफल 
की अपेक्षा से हैं |? 


इन्द्रियों को अपेक्षा से जघन्य अवगाहना . गोम्मटसार (जीवंकाण्ड) में आचार्य 
नेमिचन्द्र के अनुसार द्वीन्द्रियो में जघन्य अवगाहना अनुघरीजीव की घमागुल के 
संख्यातवें भाग, त्रीन्द्रिय जीबो में कुथु की जघन्य अवगाहना अनुधरी से 
सख्यात गुणी, इससे सख्यात गुणी चतुरिन्द्रिय जीवों में काणमक्षिका की और 
इससे सख्यात गुणी पचेन्द्रियो में सिक्यमत्स्य की जघन्य अवगाहना होती है ।* 


इन्द्रियों की अपेक्षा से उत्कृष्ट अबगाहना : एकेन्द्रिय जीवो मे सबसे उत्कृष्ट 
कमल के शरीर की अवगाहना (लम्बाई की अपेक्षा) कुछ अधिक एक हजार 
योजन, द्वीन्द्रियो में शख की बारह योजन, त्रीन्द्रिय जीबो में चीटो की तीन 
कोस, चतुरिन्द्रिय जीवो में भ्रमर की एक योजन और पंचेन्द्रिय जोवों में महा- 
मत्स्य की एक हजार योजन उत्कृष्ट अवगाहना होती है |“ 


कुलों को अपेक्षा जोब्समास का वर्णन . शरोर के भेद के कारणभूत नो कर्म 
वर्गणा के भेद को कुल कहते हैं।* विभिन्‍न जीवो के कुछो की सख्या मूलाचार,” 
गोम्मटसार जीवकाड* आदि में निम्नाकित प्रतिपादित की गयी है --- 


१. गोम्मटसार (जीवकाण्ड) ९५ । 

२. (क) गोम्मठसार, (जीवकाण्ड), जोवतत्त्वप्रदीषिका, ९५ । 
(ख) घवला, ११।४।२।२० | 

हे गोम्मटमार, (जीवकाण्ड), हिन्दों टोका, ९५-९६ | 

४ बही, ९६ सस्कृत एवं हिन्दी टोका । 

५, गोम्मटसार (जीवकाण्ड), ९७।॥ 

६, ग्रोम्मट्सार (जीवकाण्ड) हिन्दी भावार्थ, ११४ । 

७. मुलाचार, २२१-२२५ । 

८ गोम्मटसार (जीवकाण्ड), ११५-११७ | 

९, तत्त्वाथंतसार, २११२-११६ | 


१४० : जैनदर्शन में आत्म-विचार 


पृथिवीकायिक जीवों के 
जलकाग्रिक जीवों के 
वायुकाथिक जीवों के 
तेजकायिक जीवो के 
वनस्पति जीवो के 
द्वीन्द्रिय जीबो के 
त्रीन्द्रिय जीवों के 
चतुरिन्द्रिय जीवो के 


२२ लाख करोड़ कुल 
७ लाख करोड कुल 
७ लाल करोड कुछ 
३ लाख करोड कुल 

२८ लाख करोड कुल 
७ लाख करोड कुल 
८ लाख फरोड कुल 
९ लाख करोड कुल 


पत्नैन्द्रिय जोवो में जलचर के १२६ छाख करोड कुल 


हे खेचर के 
पन्नेन्द्रिय जीवों में भूचर के 


१२ छाख करोड़ कुल 
१० लाख करोड़ कुल 


पच्चेनिद्रिय जीवों मे भूचर (सर्पादि) के ९ लाख करोड कुल 
पन्नेन्द्रिय जीवो में नारकियों के २५ लाख करोड कुल 
मनुष्यों के १२ लाख करोड कुल 

देवो के २९ लाख करोड कुल 


समस्त जीवो के कुलो की सख्या एक कोडाकोडी सतानवे लाख तथा पचास 
हजार कोटि है लेकिन मूलाचार में बट्टकेर ने मनुष्यों के कुल चौदह लाख 
कोटि कहें है । अत इस मत से कुलो की सख्या १९९३ लाख करोड है।" 

इस तरह जैन श्षास्त्रो में जीवसमास का जो विवेचन उपलब्ध होता है 
उससे जोब विज्ञान पर पर्याप्त शोध सामग्री प्राप्त हो जाती है । जहाँ तक हमारा 
अध्ययन है इस तरह जीवो के स्थानों का विवेचन अन्यत्र दृष्टिगोचर नहीं होता । 
अत जैन दर्शन की जीवसमास विषयक एक महत्त्वपृूण उपलब्धि कही जा 


सकती है । 


पर्याप्त प्ररषणा आहार, धरीर, इन्द्रिय, ध्वासोच्छूबास, भाषा और मन 
की निष्पत्ति या पुणता को आयम में पर्याप्त कहते है ।' पर्याप्त का प्रमुख 





१. छव्बीस पणवीस चउदसकुलको डिसदसहस्साई । 
सुरणेरइयणराण जहाकम्म होइ णायव्व ।। मछाचार, २२४। 
२ (क) आहार शरीर ' निष्पत्ति. पर्याप्तिः $->पबरो! १११।१।७० । 
[ख) आहार-सरीरीदियणिस्सासुस्सास भास मणसाण । 
परिणद वाबारेसु य जाओ छल्चेव सत्तोओो ॥ 
तस्मेव कारणाण पुरगलखघाण जाहु णिप्पत्तो 
मा पज्जत्तो भण्णदि--॥ का्तिकैयानुप्रेक्षा, १३४-३३५ । 


आत्म-स्वरूप-विमर्श : १४९ 


कारण पर्याष्ति नाभ-कर्म का उदय होता है ।* मृत्यु के पंश्चात्‌ संसारी जीव 
दूसरा जन्म लेने के लिए योनि स्थान से प्रवेश करते ही अपने शरीर के योग्य 
कुछ पुदूगल वर्गणा को ग्रहण करता है इसी को आहार कहते हैं । इस आहार 
बर्गणा को खल, रसभाग भादि में परिणत करने की जीव की शक्ति का पूर्ण हो 
जाना पर्याप्ति हैं। आहार, शरीर, इन्द्रिय, श्वासोच्छूवास, भाषा और मन इन 
छहो पर्याप्तियो का आरम्भ युगपत्‌ होता है छेकिन उनकी पुणंता क्रम से होती 
है।' आचार्य नेमिचन्द्र, वीरसेन आदि ने बताया है कि एकेन्द्रिय जीवो के 
आहार, शरीर, इन्द्रिय और श्वासोच्छवास ये चार पर्याप्तियाँ होती है। द्वोन्द्रिय 
से लेकर असज्ञी पड्चेन्द्रिय जीवों के आहार, शरीर, इन्द्रिय, श्वासोच्छुवास 
ओर भाषा पाँच तथा सज्ञी पच्चेन्द्रिय जीवों के छहो प्रकार की पर्याप्तियाँ 
होती हैं ।* 

पर्याप्ति प्ररूपणा के अनुसार जीव के भेव : पर्याप्ति प्ररूपणा के अनुसार 
जीव पर्याप्तक और अपर्याप्तक को अपेक्षा दो प्रकार के कहे गये हैं। यद्यपि 
जीव पर्याप्तक और अपर्याप्तक, पर्याप्ति और अपर्याप्ति नामकर्म के उदय से 
होता है लेकिन प्रस्तुत मे शरीर पर्याष्ति के पूर्ण होने (इन्द्रियादि अपूर्ण रहने 
पर भी) से जोव पर्याप्तक कहलाता हूँ । अपर्याप्तक जीव दो प्रकार के होते हैं 
निर्वुत्ति और लब्घ अपर्याप्तक । जब तक शरीर पर्याप्ति की पूर्णता नही होती है 
तब तक वह निवुत्ति अपर्याप्त कहलाता है । कुछ अपर्याप्त जीव शरीर पर्याप्त 
पूर्ण किये अन्तर्मुहु्तं काल में मर जाते हैं, एक अन्‍्तर्मुहर्त में ६६३३६ बार या 
एक ध्वास में १८ बार जन्म-मरण करने वाले आगम में लब्ध अपर्याप्तक जीव 
कहलाते हैं ! यह छब्ध्यपर्याप_्क जीव मिथ्यात्व गुणस्थान में होते है । निर्व॒ुत्य- 
पर्याप्तक जीव सासादन, असंयत और भ्रमत्त गृणस्थान में होते हैँ और पर्याप्तक 
सभी गुणस्थानो में होते है ।" 


गोम्सटसार (जोवकाण्ड), ११८ का हिन्दी भावार्थ । 
» वही, १२० । 
. (क) पट्खडागम, १।१।१।७१-७५। (ख) गोम्मटसार (जीवकाण्ड), ११९। 
जाव सरीरमपुण्णं णिव्वत्ति अपुण्णगगो ताव ॥--वही, १२१। 
शरी रपर्याप्त्या निष्पन्न: पर्याप्त इति भण्यते |--धवला, १।१९।१।७६, १५) 
५, उदये दु अपुण्णस्स य सगसंग्रपज्जत्तियं ण णिट्ठवदि । 
अशोमुहुत्तमरण लंद्धि अपज्जत्तगों सो दु ॥--ग्रोम्मट्सार (जीवकाण्ड), 
१२३। 
६. गोम्सटसार (जीवकाण्ड), १२७ । 


न ०४ ._>0 ७ 


2१४२ ' जेनदर्शन में आत्म-विचार 


१ आहार पर्याप्ति मृत्यु के बाद नवीन झरीर के बोग्य नोकमंवर्गणा को 
ग्रहण करना आहार कहलाता है । अत शरीर नाम्कर्म के उदय से आहार को 
खल, रसभाग रूप परिणमन करने को जोच की शक्ति का पूर्ण होना आहार 
पर्याप्ति कहलाती है ।' 


२ शरीर पर्याप्त जीव की वह शक्तिविशेष जिसके पूर्ण होने पर भाहार 
पर्याप्ति के द्रार परिणत खलभाग हड॒डी आदि कठोर अवयवों में और रस 
भाग खून, वा, और बीरय आदि तरल अवयवो में परिणत हो जाता है शरीर 
पर्याप्ति कहलाती हैं ।* शरीर पर्याप्ति के कारण ही ओदारिकादि शरीरो की 
शक्ति से युवत पुदूगल स्कन्धो की प्राप्ति होती है । 


३ इन्द्रिय पर्याप्ति ' इन्द्रियो की पूर्णता इन्द्रिय पर्याप्ति कहलाती है । 
कहा भी है. 'दर्शनावरण और वीर्यान्तराय कर्म के क्षयोपश्षम योग्य देश मे 
स्थित रूपादि में युक्त पदार्थों को ग्रहण करने वाली शक्ति की उत्पत्ति के कारण- 
भूत पुदूगल प्रचय की प्राप्ति इन्द्रिय पर्याप्ति कहलातो है ।* 


४ श्वासोच्छबास पर्याप्ति . आहार वर्गणा से ग्रहण किये गये पुद्गल स्कन्धो 
को उच्छवास-नि श्वास रूप से परिणत करने वाली शक्तित को पूर्णता इवासोछबास 
पर्याप्ठि कहलाती है 


५ भाषा पर्याप्ति : जिस शक्ति के पूर्ण होने से वचन रूप पुद्गल स्कन्ध 
वचनों में परिणम्रित होते हैं वह भाषा पर्याप्ति कहलातौ है । कहा भी है : 
“स्वर नामकर्म के उदय से भाषा-वर्गणा रूप पुद्यल स्कन्‍्धो को सत्य, असत्य 
आदि भाषा रूपो में परिणत करने की शक्ति की निष्पत्ति (पुर्णता) भाषा 
पर्याप्त कहलाती है ।४ 


६ सन पर्याप्त जिस शक्षित के पूर्ण होने से द्रव्यमन योग्य पुदूगल स्कन्ष 
द्रव्यमन के रूप में परिणत हो जाते हैं उसे मनः पर्याप्ति कहते हैं । 


१ गोम्मटसार (जीवकाण्ड), जीवतत्त्वप्रदीपिका, ११९; घबला, १११३४ । 
२, वही । 

हे बही । 

४, वही । 

५ घबला, १।११।३४। 


६. वही । 
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प्राण प्रसर्षणा : जोव में जीवितपने का व्यवहार कराने वाला प्राण है । यह 
दो प्रकार का है, निष्चयय (भाव) प्राण और व्यवहार (द्रव्य) प्राण ।'" 

भागम में जीव की चेतनत्व शक्ति निवचय प्राण” और पुदुगल द्रव्य से 
निर्मित स्पशनादि पाँच इन्द्रिय, मन, वचन, काय, द्वासोच्छवास तथा आयु 
व्यवहार प्राण कहलाते हैं ।* पुद्गलात्मक प्राण जीव के स्वभाव नहीं हैं । प्राण 
प्ररूपणा में निश्चय प्राण ही अभिप्रेत है । स्थावर जीवों के स्पर्शनेन्द्रिय, काय, 
बल, ध्वासोच्छवास और आयु ये चार प्राण होते है । द्वोन्द्रिय जीवो के स्पर्शन 
इन्द्रिय आदि चार प्राणों सहित रमनाप्राण और वचनप्राण भी होते हैं । तीन 
हन्द्रिय वाले जीवो के स्पर्शन, रसना, घ्राण इन्द्रिय, प्राण, कायबल, वचनबल, 
इवासोच्छूवास और आयु ये सात प्राण होते है । चतुरिन्द्रिय के इन सात प्राणों में 
चक्षु प्राण के मिलाने पर आठ प्राण, असज्ञी पर्चन्द्रिय के उपयुंक्त आठ तथा 
श्रोत्र प्राण मिलाकर नौ तथा मनोबल और उपयुक्त नौ प्राण मिलाकर सज्ञी के 
दस प्राण होत है ।* सयोग केबली के वचन, श्वासोच्छवास, आयु और काय ये 
चार प्राण होते है५ और अयोगी के एक आयु प्राण होता है ।" सिद्धों के दस 
प्राणो मे से एक भी प्राण नहीं होता है, इसलिए वे प्राणातीत कहलाते है । 

पर्याप्ति और प्राण में भेद षट्खडागम की टीका घवला में बीरसेन ने 
पर्याप्ति और प्राण में भेद करते हुए कहा हैँ कि पर्याप्ति के कारण आाहार, 
धारीर, इन्द्रिय, भाषा और मन रूप शक्तियों की पूर्णता होती हैं भौर 
प्राणो के कारण आत्मा में जीवितपने का व्यवहार होता है । दूसरा अन्तर यह 
है कि पर्थाप्ति कारण है और प्राण कार्य है ।* 


प्राण प्र्षणा का विवेचन करके आचार्यों ने शुद्ध चैतन्यादि प्राणों से युक्त 
शुद्ध आत्मा की उपादेयता प्रतिपादित की हैं । 


१. प्राणित जीवति एमिरिति प्राणा ।--घवला, २।१॥१ । 
जीवन्ति-प्राणति जी वितव्यवहारयोग्या भवन्ति जीवा यैस्‍्ते प्राणा: । 
--गोम्मटसार (जीवकाण्ड), जीवतत्त्वप्रदी पिका, २ । 

२. तेषु चित्सामान्यान्वयिनों भावप्राणा: ।--पंचास्तिकाय, तत्वदीपिका, ३० । 

३. गोम्मटसार (जीवकाण्ड), १३० । 

४. सर्वा्थंसिद्धि, २१४। गोम्मटसार ( जीवकाण्ड ), १३२-३३। पच- 
संग्रह, १५० । 

५ धवला, २।१।१ | 

६ वही, पृ० ४४५। 

७, घवला, १।१।१।३४॥। 
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संशा-प्रशपणा : संज्ञा प्ररूषणा के अन्तर्गत चार सज्ञाओं का विवेचन प्राप्त 
होता है जिनसे प्रत्येक ससारी पीडित है और जो सभी के अनुमवगम्य है ।" वे 
चार सज्ञाए आहार, भय, मैथुन एवं परिग्रह हैं।' संज्ञा के उत्पन्त होने का 
प्रमुख कारण स्व-स्व कर्म की उदीरणा होना है । गोम्मटसार (जीवकाण्ड)'* में 
इनका स्वरूप विवेचन निम्नाकित है-- 


१. आहार सज्ञा . आहार सज्ञा असातावेदनीय कर्म को उदीरणा होने पर 
उत्पन्त होती हैं । इसको उत्तेजित करने बाले कारण--आहार को देखना, उसके 
उपयोग (पूर्व अनुभूत आहार का स्मरण करने) से मति रखना, पेट का खाली 
होना है । ये गौण कारण है । 


२ भय संज्ञा : भय कर्म की उदीरणा होना भय सज्ञा का मूल कारण है। 
भयकर पदार्थ देखना, जनुभूत भयकर पदार्थ का स्मरण करना, होन शक्ति का 
होना ये भय सज्ञा को उत्तेजित करने वाले कारण है। 


३ संथुन संज्ञा वेद कर्म को उदोरणा होना मैथुन सज्ञा का कारण है। 
इसके अतिरिक्त तीन कारणों से मेथन सज्ञा उत्तेजित होती है--स्वादिष्ट और 


गरिष्ठ युक्त भोजन करना, भोगे गये विषयों का स्मरण करना एव कुशील 
का सेवन करना । 


४. परिप्रह संज्ञा : लोभ कर्म की उदीरणा इसका प्रमुख कारण है। भोगो- 
परभोग के कारणभूत उपकरणों को देखना, पहले अनुभुत पदार्थों को स्मरण करना 
तथा उनमे मूच्छाभाव रखना--ये तोन परिग्रह सज्ञा को उत्तेजित करने वाले 
गोण कारण हैं | 
गुणस्थानों की अपेक्षा संज्ञा प्ररूपणा का विवेचन : 


किस गुण-स्थान में कितनी और कौन-कौन सज्ञाएँ होती हैं, इसका आगम 
में सूक्ष्म विवेचन किया गया है। प्रथम गुण-स्थान ( मिथ्यात्व ) से प्रभत्तविरत 
नामक छठे गुणस्थान तक जीवो के आहारादि चारो सज्ञाए होती हैं। अप्रमत्त- 
विरत और अपूर्वकरण गुणस्थान में आहार सज्ञा के अलावा शेष तोन संज्ञाएँ 





१ (क) इहे जाहि बाहिया वि य, जीवा पावति दारुण दुक्ख । 


सेवंता वि ये उभये, ताओ चत्तारि सष्णाओ ॥--गोम्मट सार 
(जीवकाण्ड), गा० १३४ | 


(ख) आहारादि विषयाभिलाष: संज्ञेति ।--सर्वार्थसिद्धि, २२२४ । 
२ धबला, २।१।! । 


३. गोम्मट्सार (जीवकाण्ड), १३५-१३८ । 
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होती है । भनिवृत्तकरण नामक गुणस्थान में मैथुन और परिग्रह सज्ञा होती है । 
दसवें सूक्मसपराय नामक गुणस्थानवर्ती जीवों में परिग्नह संज्ञा ही होती 
है, क्षेष नहीं । इसके ऊपर वाले उपशान्त आदि गुणस्थानो में कोई सजन्ना नहीं 
होती है ।' 

आहारादि चारो सज्ञाओ का स्वरूप जानकर उनके प्रति तृष्णा को घटाना 
हो ससारी जीवो के लिए श्रेयस्कर है । 

सार्गणा : जोवो के सम्बन्ध में जेन शास्त्रकारों ने मार्गणाओं का भी प्रति- 
पादन किया है । जोब विवेचन में मार्गणा का महत्त्वपूर्ण स्थान है । अत यहाँ 
इनका विवेचन करना लाभप्रद होगा । 


स्वरूप : घट्खंडागम तथा उसको टीका घवला के अनुसार सार्गणा, गवे- 
घषणा, अन्वेषण, ईहा, ऊह, अपोह और मीमासा पर्बायवाची शब्द हैं ।* चौदह 
जीव समास जिसमे या जिसके द्वारा खोजे जाते है, उसे गार्गणा कहते हैं ।* 


भार्गणा के चौदह भेद * नेमिचन्द्र सिद्धान्तचक्रवर्ती ने मार्गगा के चौदह भेद 
निम्ताकित बतलाये है--- (१) गति, (२) इन्द्रिय, (३) काय, (४) योग, (५) 
बेद, (६) कषाय, (७) ज्ञान, (८) सयम, (९) दर्शन, (१०) लेदया, (११) भव्य, 
(१२) सम्यकत्व, (१३) सज्ञो और (१४) आहार ४ 

गति सार्गणा गति नामकर्म नामक एक नामकर्म का भेद है। उसके कारण 
भवान्तर में आत्मा के जाने को पूज्यपाद ने गति कहा है ।* षट्खण्डागम में 
आचार्य पृष्पदन्त और भूतबली ने गतिमार्गंणा के नरक गति, तिर्यश्व गति, 
मनुष्य गति और भिद्ध गति भेद किये हूँ ।५ इनका विवेचन आगे किया जाएगा । 


सिद्धगति में नामकर्म का अभाव होता है, इसलिए उसे अग॒ति कहते हैं। सिद्ध 
गति असक्राति खूप है ।* 





१ गोम्मटसार ( जीवकाण्ड ), जीवतत्त्वप्रदीपिका, ७०२। 

२ (क) पद्खण्डागम, १३।५।५।३८ । (ख) घवला, १।१।१।२। 

३. (क) यकाभि' यासु व' जीवा: मृस्येत सा मार्गणा' --गोम्मटसार (जीव- 

काण्ड ) जीवतस्वप्रदीपिका, २ । 

(ख) गोम्मटसार ( जीवकाण्ड ), १४१ । 

» गोम्मटसार ( जोवकाण्ड ) १४२ | 

. यदुदयादात्मा भवान्तरं गल्छति सा गति:--सर्वार्थसिंड्ि, ८/११॥। 
पट्लण्डायम, १।१११, रे४द । 

, गद्धिकम्मोदयाभावा सिद्धयदी अग॒दी । अथवा ““असक्रान्ति सिद्धणति 
घबला, ७।२।१, २ । | 
१० 


6 0. ० 
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इन्द्रिय सार्गंणा. इन्द्र की तरह अपने-अपने विषयो में स्पर्शनादि हन्द्रियाँ 
स्वतन्त्र है ।! इनको अपेक्षा जीवो का विवेचन आगे करेंगे । 

काय मार्गंणा काय का अर्थ शरीर है ।* किन्तु यहाँ पर काय से तात्पय॑ 
शरीर में वतंमान आत्मा की पर्याय से है। अत त्रस-स्थावर रूप जीव की पर्याय 
को काय कहते है । 'कार्या का कारण जाति नामकर्म और त्रस-स्थावर नामकर्म 
का उदय दे ।* 

काय सार्गणा के भेद षट्खडागम मे काय मसार्गणा के सात भेद बतलाये 
गये है ! पृथ्वी, अप, तेज, वायु, वनस्पति, श्रस और अकाय ।* पृथ्वी आदि 
जीवो का विवेचन आगे करेगे । 


अकाय मार्गणा : गोम्मटसार जीवकाण्ड में अकाय मार्गणा का स्वरूप बत- 
लाते हुए नेमिचन्द्र सिद्धान्तचक्रवर्तो ने कहा है कि जिस प्रकार अग्नि में डालने 
से सोने की क्रिट्टकालिमा नष्ट हो जाती है और सोने का शुद्ध स्वरूप चमकने 
लगता है, उसी प्रकार ध्यान के योग से शुद्ध और कायबन्धन से रहित (मुक्त) 
जीव अकायिक कहलाता है । इनका कोई गुणस्थान नही होता है । 

काय मार्गणा सें गुणस्थान पृथ्वी काय मार्गणा से वनस्पतिकाय मार्गणा 
के जीव मिथ्या दृष्टि नामक प्रथम गुणस्थान में और त्रस मार्गणा के जीव चौदह 
गुणस्थानों में होते है । 

योग मार्गंणा जिसके कारण कर्मों का आत्मा के साथ सम्बन्ध होता है, उसे 
योग कहते है ।” यह योग का व्युत्तत्तिमूलक अर्थ है । पूज्यपादाचार्य ने मन, 
वचन और काय के कारण होने वाले आत्मप्रदेशो के हलन-चलून को योग 
कहा है । उमास्वामी के तत्त्वार्थमूत्र मे मन, वचन और काय की अपेक्षा 
योग तीत प्रकार का बताया गया है।" आचाय॑ नेमिचन्द्र ने जीवकाण्ड 


१ गोम्मटसार ( जीवकाण्ड ), १६४ । 

२ काय शरीरम्‌ ।--सर्वार्थसिद्धि, २१३ । 

है (क) गोम्मटसार ( जीवकाण्ड ), १८१, जीवतस्वप्रदीपिका । 

४. घट्खण्डागम, १११११ ॥ ३९-४२॥। 

५, गोम्मटसार (जीवकाण्ड), २०३ ॥ 

६. षपट्खण्डागम १॥१।१। ४३-४६ । 

७. योजन योग. सम्बन्ध इति थावत्‌ ।--तत्त्वार्थवातिक ७।१३।४ ! 

८ योग वाहमनसकायवर्गगानिमित्त आत्मप्रदेशपरिस्पन्द: ।--सर्वायसिद्धि 
२२६। ह 

९ तस्‍्वायंसूत्र, ६१ । 
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में योग के पन्‍्द्रह भेद बतलागे हैं .-- ९१. सत्य मनोयोग, २ असत्य मनोयोग्र, 
३, उभय मनोयोग, ४. अनुभय मनोयोग, ' ५. सत्य वचन योग, ६. असत्य बचम 
योग, ७. उभय बचन योग, ८. अनुभय वचन योग, ९. औदारिक काय योग, 
१०, औदारिक सिश्र काय योग, ११. वैक्रियिक काय योग, १२ वैक्रिगिक 
मिश्र काय योग, १३. आहारक काय योग, १४, आहारक मिश्र काय योग, 
१५, कार्मण काय योग । अष्ट कर्म समूह को कार्मण काय कहते हैं भोर इससे 
होने वाला योग कार्मण योग कहलाता है। यह योग एक, दो या सीन समय 
तक होता है | शुभ-अशुभ योग से रहित जोव अयोगी जिन कहलाते हैं ।* 


बेद सार्गणा : आत्मा में पाये जाने वाले स्त्रोत्व, पुरुषत्व और नपुसकत्व भाव 
बेद कहलाते है । बेद का कारण वेदकर्म और आगोपाग नामऊर्म का उदय होगा 
है ।” बेद दो प्रकार का होता है--द्रब्य वेद और भाव बेद ।* शरीर में आंगोपांग 
नामक के उदय से योनि, मेंहन (पुरुष लिज्भर) आदि की रचनाविशेष द्वग्य वेद 


१, सब्मावमणो सच्चो, जो जोगो तेण सच्चमणजोगो । 
तव्विवरीभो मोसो, जाणुभय सच्चमोसोत्ति ॥ 
णय सज्चमोसजुत्तो, जो दु मणो सो असच्चमोसमणो | 
जो जोगो तेण हबे, असच्चमोसो दु मणजोगो ॥। 
--गोम्मटसार (जीवकाण्ड), २१८-१९ । 
२. दसविहसच्चे वयणे, जो जोग्रो सो दु सच्चवचिजोगों । 
तव्विवरीओजो. मोसो, जाणुभय सच्चमोसोत्ति ॥ 
जो णेव सच्चमोसो, सो जाण असच्चमोसवचिजोगो । 
अमणाणं जा भासा सण्णीणामंतणी. आदी ।। 
--अही, २२०-२१ 
३ ओरालिय उत्तत्यं विजाण मिस्सं तु अपरिपुण्णं त । 
जो तेण सपजोगो ओरालियमिस्स जोगो सो॥ 
“+वही, २३११॥ 
४ वैक्रियिक शरीर जब तक पूर्ण नही होता तब तक यह वैक्रिसिक मिश्र हे और 
इसके द्वारा होने वाला खोम वैक्नियिक मिक्व काययोग है । 
- वही, २३५-४० । 
- वही, २४३। 
» वही, २७१-२७२ । 
- सर्वार्थसिद्धि, २५२ । 


७ छू .की._आ 
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और नौकपाय के उदय से होने वाला आत्मपरिणाम माववेद है ।" वेद मार्गणा 
की अपेक्षा जीव स्त्रीवेदी, पुरुषबेदी, नपुसकवेदी और अपगतवेदी होते हैं । 
जो स्त्री आदि सीन प्रकार के वेद रूप परिणाम से रहित आत्म-जन्य सुख के 
भोकता हैं, उन्हे परमागम में अपगतवेदी कहां गया है ।* 

कथाय मार्गणा . आत्मा के भीतरी कलुषित परिणाम कषाय हैं । क्‍योंकि 
ये परिणाम सम्यक्‍त्वादि चारित्र का घात करके आत्मा को कुगति में ले जाते 
है ।* अकलकदेव ने भी आत्मा के स्वभाव की हिंसा करने वाले क्रोधादि कलु- 
बता को कषाय कहा है ।* पृज्यपाद ने कषाय की उपमा गोद से दी है । क्योंकि 
क्रोधादि रूप कषाय के कारण कर्म आत्मा से चिपकते हैं ।' कर्मजन्य होने के 
कारण कषाय आत्मा का गुण नहीं है।' क्रोध, सान, माया और लोभ ये 
चार कषाय बहुधा प्रसिद्ध है । इनके अतिरिक्त आग्रम में अनेक प्रकार की 
कषायो का निर्देश मिलता हैं। दूसरी दृष्टि से अनन्तानुबन्धी, अप्रत्याख्यानी, 
प्रत्यास्यानी एवं संज्वलन कषायों का भी निर्देश विषयो के प्रति आसक्ति की 
अपेक्षा से किया गया है। पृज्यपाद ने सर्वाधंसिद्धि में बताया हैं कि इनमें से पहली 
कंषाय सम्यक्ध्व और चारित्र का घात करती है, दूसरी देश चारित्र का, तोसरी 
सकल चारित्र का, चोथो ययार्यात चारित्र का घात करती है।* जैन आचार्यों 
ने इन चारो के क्रोघादि चार-चार भेद करके कषायो की संख्या सोलह की है । 
इनके अतिरिक्त हास्य, रति, अरति, शोक, भय, जुगुप्सा, स्त्रोबेद, पुरुषबेद, 
नपुसकवेद को उमास्वामी, पृज्यपाद आदि ने नोकषाय कहा हैं। क्योकि 
नोकषाय कषाय के समान व्यक्त नही होती है और न झआात्मा के स्वभाव का 
घात करती है ।* 

कथधाय मार्गणा की अपेक्षा जीवों के भेद : इस मार्गणा की अपेक्षा जीव 
पाँच प्रकार के होते हैं--क्रोध कषायी, मान कषायो, माया कषायी, छोभ 


१ तत्त्वार्थवातिक, २।६।३, पु० १०९। 

२ घवला, १।१।१।१०१ । 

३ गोम्मटसार (जीवकाण्ड), २८२ । 

४ तत्त्वाथंवातिक, २२२, ६।४२, ९॥७-११। 

५ यथा--क्रोधादिख्यात्मन' कर्मइलेयहेतुत्वात्‌ कषाय इब कषाय इत्यच्यते । 
--सर्वार्थंसिद्धि, ६४४ । ड 

- ण॒ कसाओ जीवस्स लक्खण कम्मजणिदस्स । घयला, ५।१।७४४ | 

७, सर्वार्थसिद्धि, ८९ । 

८ वही, ८९, तत्त्वार्थवातिक, पृ० ५७४। 


की 
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कषायी और कथषाय रहित जोव ।" किसी को बाघा देने, बंध करने और असयम 
के आचरण मे निमित्तभूत क्रोघादि कषायों का जिनमें अभाव है और बाह्य 
और आशसभ्यन्तर मल जिनमें नही हैं, उन जीवो को आचार्य नेमिचन्द्र ने अकषाय 
आत्मा कहा है ।* 

शान मार्गणा * ज्ञान आत्मा का स्वाभाविक गुण है। यह वस्तु के यथार्थ 
स्वरूप को जानता है। आचार्य पूज्यपाद ने सर्वार्थंसिद्धि मे कहा है 'जो जानता 
है वह ज्ञान है अथवा जिसके द्वारा जाना जाए वह ज्ञान है अथवा जानना मात्र 
ज्ञान है' ।* उमास्वासी ने तत्वार्थस॒त्र में ज्ञान के पाँच भेद किये हैं : मति ज्ञान, 
श्रुत, अवधि, मन पर्याय और कैवल ज्ञान । 


(१) मतिज्ञान 


मतिज्ञान इन्द्रिय और मन को सहायता से होता है ।" अवग्रह, ईहा, अवाय 
ओर धारणा ये मतिज्ञान के चार मुख्य भेद हैं ।" 


अवग्रह : घट्खण्डागम एवं नन्दिसूत्र में अवश्रह को अवधान, सान, आल- 
म्बना और मेघा भी कहा गया है।” विषय और विषयी का सम्बन्ध होने के बाद 
पदार्थ का सामान्य ज्ञान होना अवग्रह है ।* अवग्रह से केवल यही ज्ञात होता है 
कि यह कुछ है' ।* अवग्नह दो प्रकार का होता है-व्यजनावग्र हू और अर्थाविग्रह ।** 
सर्वार्थसिद्धि मे बताया गया है कि अव्यक्त ग्रहण का नाम व्यंजनावग्रह है और 
व्यक्त ग्रहण का नाम अर्थावग्रह हैं ।!*' इस अन्तर को पृज्यपाद ने एक रूपक 
द्वारा समझाया है। जिस प्रकार मिट्टी के नये सकोरे पर पानी की दो-तीन बूरदें 





१ षट्खण्डागम, १।१।१।१११। 

२. गोम्मटसार ( जीवकाण्ड ), २८९। 

३. सर्वार्थसिद्धि, १।१॥। 

४. तत्त्वार्थसत्र, १।९। 

५ तदिन्द्रियानिन्द्रिय-निमित्तम्‌ । वही, १।१४। 

६ वही, १।१५। 

७ (क) षट्खण्डागम, १३॥५॥५।३७ । 
(ख) नन्दिसूत्र, ५९ । 

८, गोम्मटसार ( जोवकाण्ड ), ३०८ । 

९, सर्वार्थसिद्धि, ११५ । 

१० घबरा, १॥१।१।११५। 

११. सर्वार्थसिद्धि, १(१८। 
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डालने पर वह गीला नहीं होता है, किन्तु बार-बार सींचने पर अन्त में अवध्य 
ही गीला हो जाता है। इसी प्रकार स्पर्शन, रसन, ध्राण और ओरोत्र इन्द्ियो 
के विषय का स्पर्श होकर भी वह दो तीन समयो तक व्यक्त नही होता है, लेकिन 
पुन:-पुन विषय का स्पर्श होते रहने से विषय का ज्ञान व्यक्त हो जाता है ।* 
अत: अर्थावग्रह के पहले होने वाला अव्यक्तज्ञान ब्यंजमावग्रह और व्यजनावश्रह 
के बाद हीने वाला व्यक्तज्ञान अर्थावग्रह है। व्यंजनावग्रह ओर भर्थावग्रह मे दूसरा 
अन्तर यह है कि व्यजनावग्रह चक्षु और मन के अतिरिक्त छेष चार इन्द्रियों से 
होता है' और अर्थावग्रह पाचों इन्द्रियों और भन से होता है। गोम्मटसार, 
जोवकाण्ड और उसको टीकाओ तथा घवला आदि में इसका विस्तृत विवेचन 
किया गया है ।5 


ईहा ईहा को ऊह, तक, परीक्षा, विचारणा, अपोहु, मार्गंणा, गवेषणा एव 
मीसासा भी कहते है । अवग्रह द्वारा जाने गये पदार्थ में विशेष जानने की 
इच्छा को पृज्यपाद आदि कआचार्यों ने ईहा कहा है ।' उदाहरणार्थ अबग्रह से ज्ञान 
हुआ यह पुरुष है', इसके बाद यह उत्तरी है या दक्षिणी, इस प्रकार की शका 
होने पर उसकी वेश-भूषा तथा भाषा के द्वारा यह दक्षिणी होना चाहिए, ऐसा 
चिन्तन ईहा ज्ञान कहलाता है । ईहा ज्ञान संशय नही है क्योकि सशय की तरह 
ईहा उभय कोटि स्पर्शी नहों है। ईहा का एक कोटि की ओर झुकाव होता है । 
भट्टाकलूक देव ने इसका विस्तृत विवेचन किया है ।* 

अयाय * यह मतिज्ञान का तीसरा भेद है। षट्खण्डागम में क्वाय को व्यव- 
साय, बुद्धि, विज्ञप्ति, अमुण्डा, प्रत्यामुण्डा भी कहा है | नन्दिसत्र में अवाय 
को आधवर्तनता, प्रत्यावत्तंनता और विज्ञान कहा गया है।* तत्त्वायभाष्य में उमा- 
स्वामी ने अपगम, अपनोद, अपव्याध, अपेत, अपगत, अपविद्ध और अपनुत 


न 


« सर्वाध॑सिद्धि, ११८ । न 
(क) गोम्मटसार ( जीवकाण्ड ), ३०६, ३०७। 
(ख) धवला, ९।४।१।४५ । 


जे 


स््ण 


ने चक्षुरनिन्द्रियास्थाम्‌, तत्त्वार्थसत्र, १११९ । 
- (क) घट्खण्डागम, १३।५॥५॥३८। 

(ख) नन्दिसूज, सूत्र ५२ । (ग) तर्कभाषा, ११५ । 
५. (क) सर्वार्थसिद्धि, ११५, । (ख) गोम्मटसार ( जीवकाण्ड ), ३०८ । 
$- तस्‍्त्वार्थथातिक, ११५, | घबला, १३५॥५॥२३-२४। 
७ पट्खण्डाग़रम, १३।५॥५॥३९ । 
८. नन्दिसूत्र, ५३ । 
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अबाय के पर्यायवादी नाम बतलाये हैं।' ईहा द्वारा गृहोत अर्थ का भाषादि के 
द्वारा निर्णय करना अवाय ज्ञान कहलाता है । जैसे “यह पुरुष दक्षिणी हो होमा 
चाहिए! ऐसा ईहा ज्ञान होने पर यह दक्षिणी है” यह निश्ययात्मक ज्ञान 
अवाय है ।* 

धारणा * घट्ख॒ण्डागम मे घारणा के लिए धरणी, स्थापना, कोष्ठा और 
प्रतिष्ठा शब्दों का प्रयोग हुआ है ।* नन्दिसूश्र* में उपयुक्त शब्दों के अलावा 
घारणा शब्द का भो प्रयोग हुआ है । उमास्वामी ने घारणा को प्रतिपत्ति, अब- 
घारणा, अवस्थान, निएपवय, अवगम, अवदोध कहा है |” पृज्यपाद ने सर्वार्थसिद्धि 
में धारणा का स्वरूप बताया है कि अवाय द्वारा जानी गयी वस्तु को कालान्तर 
में कमी नहीं भूलना धारणा है ।* घारणा कारण ओर स्मृति कार्य हे । तत्त्वार्थ- 
सूत्र की टीकाओं में मतिज्ञान के ३३६ भेदो का विवेचन उपलब्ध होता है ।* 


(२) श्रुतज्ञान 

मतिज्ञान के बाद होने वाला ज्ञान श्रुतज्ञान कहलाता है ।* श्रुतज्ञान के लिए 
श्रुतज्ञानावरण कर्म का क्षयोपशम होना आवदयक है । अगभ्नविष्ट और अगबाह्म 
ये श्रुतज्ञान के दो भेद हैं। इनके भेद-प्रमेदो का विस्तृत विवेचन तत्त्वार्थसूत्र 
की टीकाओ में उपलब्ध है! मतिज्ञान और श्रुतज्ञान सभी द्रव्यो और उनकी कुछ 
पर्यायों को जानता हैं ।* 


मतिशान और श्रुतशञान में अन्तर मतिज्ञान और श्रुतश्ञान दोनो हो परोक्ष 
ज्ञान एव सहभावी हैं । इत दोनो का विषय भी समान है | जहाँ मतिज्ञान है वहाँ 
श्रुतज्ञान है और जहाँ श्रुतज्ञान है वहाँ मतिज्ञान है ।*” भट्ठाकलक देव ने उपर्युक्त 
कथन को स्पष्ट करते हुए कहा है कि दोनो नारद (चोटी) ओर पर्वत की तरह 


- तकभाषा, १।१५ | 

« (क) सर्वार्थसिद्धि, १।१५, तत्त्वार्थवातिक, १।१५११३ | 
घद्खण्डागम, १३।५।५।४० । 

नन्दिसूत्र, ५४। 

. तर्कमाषा, १।१५। 

, सर्वार्थसिद्धि, १११५ । 

« वही, १।१६। 

श्रुत॑ मतिपू्व दधनेकद्वादशभेदम्‌ ।--तस्‍्त्वार्थसूत्र, ११२० । 
, वही, १।२६। 


. तत््वार्थवातिक, १।९॥१६ । 
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सदैव एक दूसरे के साथ रहते हैं, अत एक के ग्रहण करने से दूसरे का भी 
भ्रहण हो जाता है ।' इस प्रकार इन दोनों ज्ञानो में समानताएँ होते हुए भी 
दोनो में पर्याप्त अन्तर भो है । 

पृज्यपादाचार्य ने दोनो ज्ञानों में भेद स्पष्ट करते हुए कहा है कि मतिज्ञान 
श्रुतज्ञान का निमित्त कारण है। मतिज्ञान होने पर भी श्रुतज्ञान का होना 
निश्चित नही होता है।' दूसरी बात यह है कि मतिज्ञान कारण है और श्रुतज्ञान 
कार्य है क्योकि श्रुतज्ञान मतिपूर्बंक होता है ।* किन्तु मतिज्ञान श्रुतपूर्षक नहीं 
होता है। तोसरा अन्तर यह हैं कि मतिज्ञान वर्तमान कालवर्ती पदार्थों को 
जानता है और श्रुतज्ञान त्रिकालवर्ती पदार्थों को ग्रहण करता हैं ।* चोथी 
विशेषता यह है कि मतिज्ञान के विषय की अपेक्षा श्रुतज्ञान का विषय महान्‌ है ।" 
मतिज्ञान और श्रुतज्ञान मे पाँचवाँ अन्तर यह है कि श्रुतज्ञान मतिज्ञान की 
अपेक्षा विशुद्ध होता है ।' छठवी विशेषता यह है कि इन्द्रिय और भनिन्द्रिय 
निमित्तक मतिज्ञान आत्मा की ज्ञ-स्वभावता के कारण पारिणामिक है किन्तु 
श्रुतज्ञान पारिणामिक नही है क्योकि श्रुतज्ञान आप्त के उपदेश से मतिपुर्वक 
होता है ।* 
(३) अवधिज्ञान 


अवधि का अर्थ है--सोमा । अत जो ज्ञान अवधि ज्ञानावरण कर्म के क्षयो- 

पशम होने पर केवल पृद्गल द्रव्य को जानता है, वह अवधिज्ञान कहलाता है ।“ 
यह ज्ञान पुदूगल की कुछ पर्यायो को जानता है ।* अवधिज्ञान दो प्रकार का 
है : भव प्रत्यय और गृण प्रत्यय । प्रत्यय का अर्थ है--कारण । भव का अर्थ जन्म 
है । जिस अवधिज्ञान का कारण जन्म है, वह भवप्रत्यय अवधिज्ञान कहलाता है । 
यह ज्ञान देव और नारकियों के ही होता है ।*? जिस अवधिज्ञान के होने में 
१ तन्वार्थवातिक, १३०४ । 

२ सर्वार्थसिद्धि, २० । 
तन्वाथंवातिक, १।९२१-२६। 

४ तत्त्वानुशासन भाष्य, १।२०। 

५ वही । 

६ वही । 

७ वहो । 

<. तन््वार्थयृत्र उमास्वामी, १।२७। 

६ सर्वा्थंमिद्धि, १!२७ की टीका । 
१० भवप्रत्ययोश्धिदेवनारकाणाम्‌ ।--तत्त्वाथंसूत्र, १७२१ । 


ग्छ 


आत्म-स्वरूप-विभर्श : १५३ 


सम्यन्त्वादि गुण निभित्त कारण होते है, वह गुण प्रत्यय अवधिज्नान कहलाता हैं । 
यह ज्ञान मनुष्य और तियंचञ्ञों को ही द्वोता है ।' गुणप्रत्यय अवधिज्ञान के छह 
भेद--अनुगामी, अननुगामी, वर्धभान, हीयमान, अवस्थित ओर अनवस्थित 
स्वामी के गुण की दृष्टि से किये गये हैं ।* आचार्य पुष्पदन्त, भृूतबली तथा 
अकलकदेव ने क्षेत्र की अपेक्षा तीन भेद किये हैं :--देशावधि, परमावधि 
ओर सर्वावधि | 

१ वेज्ञावधि : यह मनुष्य ओर तियंद्यों के होता है । यह ज्ञान प्रतिपाति 
होता है अर्थात्‌ होकर नष्ट हो सकता है। जधन्य, मध्यम भौर उत्कृष्ट ये देशावधि 
के तीन भेद हैं। इसका जघन्य क्षेत्र उत्सेघांगुल का असख्यातबा भाग और उत्कृष्ट 
क्षेत्र सम्पूर्ण लोक है। 

२ परमावधि : चरम शरोरी सयतो को ही यह ज्ञान होता हैं। इसका 
जघन्य क्षेत्र एक प्रदेश से अधिक लोक तथा उत्कृष्ट क्षेत्र असख्यात लोक प्रमाण 
हैं। परमावधिज्ञान अप्रतिपाति होता है । 

३. सर्वावधि परमावधि की तरह सर्वावधि चरम शरोरी सयतो के होता 
है और अप्रतिपाति होता है । इसका क्षेत्र गोम्मटसारादि में उत्कृष्ट परमावधरि के 
बाहर असंख्यात लोक क्षेत्र प्रमाण है। यह सबसे व्यापक अवधिज्ञान है । 

(४) मनःपर्ययज्ञान : 

मन पर्ययज्ञान का अर्थ है--किसी के मन की बात बिना पूछे प्रत्यक्ष जानना । 
मन'पर्ययज्ञान का स्वरूप दो प्रकार से बतलाया गया है। कुछ आचार्यों ने पर- 
कीय मनोगत पदार्थ के जानने को मन'पर्ययज्ञान कहा है | पूज्यपाद, भट्टाकलंक 
देव आदि आचार्यों ने यही स्वरूप माना है । कहा भी है दूसरे के मन में स्थित 
पदार्थ मन कहलाता है। उस मन के सम्बन्ध से मन की पर्यायें मन पर्यंय कहलाती 
हैं । मन के सम्बन्ध से उस पदार्थ को जानना मनःपर्ययज्ञान कहलाता है |” 

धवला में वोरसेनाचार्य ने पदार्थ के चिन्तनयुषत मन या ज्ञान के जानने को 





६. क्षयोपशमनिमित्त पड्विकल्प शेषाणान्‌ ।--तत्त्वार्थसुत्र, १२२ । 

२ गोम्मटसार (जीवकाण्ड), २७२ । 

३. (क) पट्खण्डागम १३॥५॥५।५६ । गोस्मटसार (जीवकाण्ड), ३७३। 

तत्त्वार्थवातिक, १।२२।॥४ । 

४. तत्त्वार्थवातिक, १।२२।४ में अकलकदेव ने विस्तृत विवेचन किया है, और 
भी द्वष्टव्य--गोम्मटसार (जीवकाण्ड), २७४-४३७ तक । 

५. सर्वाथंसिद्धि, ९ । तत्त्वार्थवातिक, १।९॥४, गोम्मटसार (जीवकाष्ड), 
डरेट । धघवला, ६।१।९।१४। 
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मनःपर्ययज्ञान कहा है । वे कहते हैं--' जो दूसरो के मनोगत मृत्तिक द्रण्यो को 
उसके मन के साथ प्रत्यक्ष जानता है, वह मनःपर्ययज्ञान कहरूाता है।' अथवा 
मनःपर्यय यह संज्ञा रूढिजन्य है। इसलिए चिन्तित व अधिन्तित दोनों प्रकार के 
अर्थ में विद्यमान ज्ञान को विषय करने वाली यह सज्ञा है, ऐसा ग्रहण करना 
चाहिए । ”” मन पर्ययज्ञान की यह परिभाषा पूज्यपादाबार्य की परिभाषा से मिल्त 
है। आजाय॑ नेमिचन्द्र सिद्धान्त-चक्रवर्तों ने कहा है कि मन परयययज्ञान द्रव्यमन से, 
जिसका आकार शास्त्रों में अष्ट पखुड़ो वाले कमल के समान बतलाया है, उत्पन्न 
होता है ।* घट्खडागम और गोम्मटसार जीवकाण्ड में कहा है कि यह शान 
समस्त जीवों को नही होता बल्कि केवल मनुष्यों को होता है, देवादि शेष तीन 
गति वालो को नही होता है । सभस्त मनुष्यो को न हो कर कैबल कर्ममूमिज, 
गर्भज, पर्याप्तक, सम्यरदृष्टि, संग्रत अर्थात्‌ प्रमत्त गुणस्थान से लेकर क्षीणकषाय 
पर्यन्त के वर्धमान चरित्र वाले तथा सात कड्डियों मे से किसी ऋद्धि प्राप्त होने 
बाले किसी-किसी मनुष्य के होता है ।* इस ज्ञान का विषय सर्वावधिज्ञान से 
सूक्ष्म है । गोम्मटसार जीवकाषण्ड मे द्रव्य, क्षेत्र, काछ और भाव की अपेक्षा मन - 
पर्ययज्ञान के विषय का विस्तृत विवेचन किया गया है । 


मन पयेयशान के दो भेद उमास्वामों ने तत्त्वार्थसत्र* में मन पर्ययज्ञान 
के दो भेद किये हैं--ऋजुमति और विपुलमति । सरल मन वचन और काय से 
विचारे गये पदार्थ को जानने बाला ज्ञान ऋजुमति मन पर्ययज्ञान कहा जाता 
है। विपुलमतिज्ञान सरल तथा कुटिल दोनो प्रकार से चिन्तित पदार्थ को जानता 
है । उमास्वामी ने इन दोनों मे विशुद्धि और अप्रतिपाति की अपेक्षा अन्तर 
किया है। ऋजुमति की अपेक्षा विपुलमति अधिक विशुद्ध होता है। ऋजुमति- 
शान होकर छूट जाता है छेकिन विपुलमति ज्ञान एक बार होने पर केवलज्ञान 
पर्यन्त रहता है ।' अकलक देव ने तत्त्वार्थवात्तिक मे बताया है कि ऋजुमतिज्ञान 


« घवला, १।१।१।९४ | 
बही, १३॥५।५१२१ । 
गोम्मटसार (जोवकाण्ड) ४४२-४४ । 
- (क) षट्खण्डागम, १।१।११२१, ग्राम्मटसार (जीवकाण्ड), ४४५ । 
तदनन्तभागे मन पर्यायस्य । +-तत्त्वार्थसूत्र, १॥२८ । 
- ग्ोम्मटसार (जोवकाण्ड), ४५०-४५८ | 
तत्त्वाथंसूत्र, १।२३। 
, सर्वावंसिद्धि, १३२३ । 
: तत्त्वार्थयृत्र, १२४ । 
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सिर्फ वर्तमान में चिल्तित मनोगत पदार्थ को जानता है, किस्तु विपुलमतिज्ञान 
बविकालसम्बन्धो चिन्तित पदार्थ को जानता है ।* के 


(५) केवलज्ञान 

केवलज्ञान क्षायिकज्ञान है। इस की पृष्टि उमास्वामी के तत्त्वार्थसूत्र के 
दसवें अध्याय के पहले सूत्र से होती है ।* धवल्ला में केवलज्ञान को अंसहाय ज्ञान 
कहा गया है क्योकि यह इन्द्रिय और प्रकाश की अपेक्षा नहीं करता है ।* 
यह ज्ञान सकल प्रत्यक्ष कहलाता है । उमास्वामी ने केवलज्ञान का विपय समस्त 
द्रव्य और उनकी समस्त पर्यायों को बताया है ।* जैन परम्परा में केवलज्ञान का 
अर्थ सर्वज्ञता है। केवलज्ञान अतोन्द्रिम ज्ञान भी कहलाता है। 


उपर्युक्त पाँच ज्ञानों में से मतिज्ञान, श्रृतज्ञान और अवधिज्ञान भिथ्या भी 
होते है", इन्हे क्रमश' कुमति, कुश्रुत और विभग ज्ञान कहते हैं । पट्खण्डागभ में 
ज्ञानमार्गंणा की अपेक्षा आठ प्रकार के जीव बतलाये गये हैं'--१. मति-अज्ञानी 
२. श्रुतअज्ञानी, ३. विमग-ल्ानो, ४. आभिनिबोधिक-ज्ञानी, ५ श्रुतज्ञानी, 
६. अवधिज्ञानी, ७. मन'पर्ययश्ञानी और ८. केवलज्ञानी। ज्ञान मार्गणा के 
सक्षिप्त विवेचन से स्पष्ट है कि जैन दार्शनिकों ने जानवाद का जितना सूक्ष्म, 
स्पष्ट और ताकिक विवेचन किया है, उतना अन्य किसी सम्प्रदाय के दार्शनिकी 
ने नही किया है । 


संयम भार्गणा : विधिपूर्वक अतिवार-रहित ब्रतादि का पालन करना सयम 

है ।” आचार्य नेमिचन्द्र ने कहा भी है--भहिसादि पाँच महाब्रतों और ईर्या, 

भाषा, एषणा, आदान-निक्षेप और उत्सर्ग इन पाँच समितियों का पालन करना, 

क्रोधाग्ति कषायो का निग्रह, सन, बचन और काययोग का त्याग और स्पर्शनादि 
इन्द्रियो को जीतना सयम है ।“ 


१, त्त्वार्थवातिक, १।२३२।७ । 
. मोहक्षयात्‌ ज्ञानदर्शनावरणात्तरायक्षयाच्च केव लम्‌ ।--तत्त्वार्थसूत्र, १०१॥। 
- घवला, १९३।॥५॥१५॥२१ | 
, सर्वद्रव्यपर्यायेषु केवलस्य ।--तत्त्वार्थसूत्र, १।२९। 
मतिश्रुताध्वधयों विपर्ययक््च ।--बही, ११३१ । 
- षट्खण्डागम, १।१।१।११५॥ 
सम्यक्‌ प्रकारेण यमन॑ संयम: ।--ग्रोम्मट्सार (जीवकाण्ड), टीका, गाया 
४६५ । 
८. गोम्मटसार (जीवकाण्ड), गाथा ४६५ । 
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संयम-मार्गणा को अपेक्षा आत्मा के भेद आचाय भूतबली एव पुष्पदन्त ने 
सयम-मार्गणा की अपेक्षा से आत्मा के निम्नाकित भेद किये है -- 


१ सामायिक शुद्धि संयत आत्मा सम्पूर्ण सावद्य का त्याग करने वाला जीव । 

२. छेदोपस्थापना शुद्धि सयत आत्मा : ब्रतों से च्युत होने पर पुन आत्मा को 
ब्रतो में स्थापित करने वाला जीव । 

३. परिहार शुद्धि सयत आत्मा : समस्त प्रकार के जीवों को हिंसा का त्याग 
करने से और समितियों एवं गुप्तियों के पालन करने से उत्पन्न विशुद्धि 
वाला जीव । 


४, सूक्ष्म सम्पराय शुद्धि सयत आरात्मा : मात्र सूक्ष्म छोभ-कषाय से युक्त दसवें 
गुणस्थानवर्ती जीव । 


५ यथाखझ्यात शुद्धि सयत आत्मा : मोहनोय कर्म का पूर्ण रूप से उपषम या क्षय 
होने से ग्यारहवें से चौदह॒वें गुणस्थानवर्ती जीव । 

६ सयतासयत आत्मा * अहिसादि पाँच अणुन्नत, तीन गुणब्रत--दिग्ब्रत, देश- 
ब्रत और अनर्थदण्डब्रत तथा वार शिक्षात्रत--देशावकाशिक, सामायिक, 
प्रोषधोपवास और वैयावृत्य का पालन करने वाला जीव । 

७, असयत आत्मा सयम से राहत जोव असयत कहलाता है।'" गोम्मटसार 
(जीवकाण्ड) के अन्तर्गत सयम-मार्गणा मे जीव-सख्या का विवेचन विवरण 
सहित किय्रा गया हूँ ।'* 


दर्शन सार्गणा वस्तु के सामान्य विशेषात्मक स्वरूप का विकल्प किये बिना 
होने वाले वस्तु-बोध (संवेदन) को गोम्मटसार (जीवकाण्ड) में दर्शन कहा गया 
है । इसमें पदार्थों की स्व-पर सत्ता का आभास होता है। षट्खण्डागम में दर्शन- 
मार्गणा की अपेक्षा से आत्मा के चार भेद किये गये है--चल्षुदर्शन-आत्मा, अचक्षु- 
दर्शन-आत्मा, अवधिदर्शन-आत्मा और केवलदर्शन-आत्मा । ग्रोम्मटसार (जीवकाण्ड) 
में नेमिचन्द्राचार्य ने कहा हे कि जो चक्षु इन्द्रिय से वस्तु को सामान्य रूप से 
देखता है, उसे चक्षुदर्शनआत्मा कहते है । चक्षु इन्द्रिय के अतिरिक्त शेष इन्द्रियो 





१ षट्खण्डागम, १।॥१।१।१२३। 
२ विस्तृत स्वरूप के लिए द्रष्टव्य गोम्मटसार (जीवकाण्ड), ४७०-७९ | 
हे वही, ४८०-८१। 
४. ज॑ सामण्ण गहण भावाण णेव कट्टुमायार । 
अविससिदूण अटठे दसणमिदि भण्णये समये ॥--वही, ४८२।४८३ । 
५. षट्खण्डागम, १।१।१।१३१ । 
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और मनसे वस्तु को सामान्य रूप से देखने वाला अचल्षुदर्शनी-आत्मा है । 
इन्द्रियो को सहायता के बिना परमाण से महान स्कथघ तक समस्त मुर्त द्वव्यों को 
प्रत्यक्ष देखने वाला अवधिदर्शनी-आत्मा कहलाता हैं। समस्त छोक और अलोक 
का सामान्यतः अवबोध करने वाला केवलदर्शनी-आत्मा कहलाता है ।' 


वर्शन सा्गंणा में गुणस्थानों का स्वार्भित्व . पट्खण्डागम में कहा हैं कि चक्षु- 
दर्शनी जीव चतुरिन्द्रिय से ले कर क्षीण कषाय वीतराग छद्मस्थ गुणस्थान तक 
होते है । अचल्षुदर्शनी जीव एकेन्द्रिय प्रभूति क्षीण कषाय बीतराग छद्मस्थ 
गुणस्थान पर्यन्त होते हैं । अवधिदर्शनी जीव असयत सम्यर्दृष्टि से क्षीणकषाय 
बीतराग छद्मस्थ गुणस्थान पर्यन्त होते हैं। केवलदर्शनी जीव सयोगि केवली, 
अयोगि केवली और सिद्ध इन तीन स्थानो में होते हैं ।' दर्शन-मार्गणा की जीव 
सख्या के प्रमाण का विवेचन गोम्मटसार (जीवकाण्ड) आदि में किया गया है ।* 


लेइया सा्गंणा . आत्मा और कर्म का सम्बन्ध जिसके कारण होता है, बह 
शुभ-अशुभ मानसिक परिणाम लेशया कहलाता है। ग्रोम्मटसार (जीवकाण्ड) मे 
आचार्य नेमिचन्द्र ने कहा है कि जिसके द्वारा आत्मा अपने को पुण्य-पाप से 
लिप्त करता है, उसे लेष्या कहते हैं । आचार्य पृज्यपाद ने लेश्या के दो भेद 
किये है--द्रण्यलेश्या और भावलेद्या ।" 


हृज्यलेशया ' शरीर की प्रभा को परमागम में द्रव्यलेश्या कहा गया है। 
इसका कारण वर्ण नामकर्म का उदय होना है। इसके छह भेद होते है, जिनका 
निर्देश आगम में कृष्णादि छहू रंगो द्वारां किया गया है| क्रष्णलेश्या मोरे के 
रंग के समान, नीललेश्या नोलमणि के रग के समान, कापोतलेद्या कबूतर के 
रग के समान, पीतलेह्या सुवर्ण के समान, पद्मलेश्या कमल वर्ण के ममान और 
शुबललेश्या कास के फूल के समान दवेत वर्ण वालो होती हैं। यह द्रग्यलेध्या 
आयुपर्यन्त तक एकसी रहतो है । 


« गोम्मटसार (जीवकाण्ड), ४८४-८६। 

« षट्खण्डागम, १।१।१।१३२-३५ । 
गोम्मटसार (जीवकाण्ड), ४८७-८८ । 

. जोवकम्माण ससिलेसयणयरो, मिच्छत्तासजमकसायजोगा तक्ति भणिद होदि । 
धबला, ८।३१२७६५ | 

५, गोम्मटसार (जीवकाण्ड), ४८९। 

६. सर्वाधसिद्धि, २६ । 

७ गोम्मटसार (जोवकाण्ड), ४९४-९५ । 
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भावलेक््या ' कषाय से अनुरजित मन, वचन और काय को प्रवृत्ति को 
पूज्यपाद आदि आचार्यों ने भावलेदया कहा है । केवल कषाय या योग मात्र 
लेदया नहों है, अपितु इन दोनों के जोड़ का नाम छेश्या है।” भावलैश्या 
के भी छह भेद आगम में कहे गये है--कष्ण, नील, कापोत, पीत, पदुम और 
शुक्ल । आदि की तीन लेश्याएँ अशुम और अन्त की तीन लेश्याएँ शुभ होती 
हैं । भावलेद्या आत्मा के परिणामों के अनुसार बदलती रहती है । 
लेश्या-मार्गणा की अपेक्षा आत्मा के भेद : 

पट्खडागम * में कहा है कि लेदया-मार्गणा के अनुसार जीव क्ृष्ण-लेद्या, 
नील-लेश्या, कापोत-लेइया, पीत-लेश्या, पद्म-लेश्या और शुक्ल-लेश्या तथा अलेश्या 
बाले होते है । तिलोयपण्णत्ति ओर गोम्मटसार (जीवकाण्ड) में इन लेइ्याओं 
का विस्तृत स्वरूप बतलाया गया है ।* क्ृष्ण-लेइ्या वाले जीव क्रोधी, तास्तिक, 
दुष्ट, विषयों मे लिप्त, मानी, मायावी, भीरु और आलसी होते है। नील 
लेहया वाले जीब निद्रालु, ठग, परिग्रही, विवेक-बुद्धि विहोन, कायर, तृष्णा 
युक्त, चपल तथा अतिलोभी होते हैं । कापोत लेइ्या वाले जीव मात्सर्य, पैशुन्य, 
शोक एवं भय से युक्त, आत्म-प्रशसक तथा प्रशसक को धन देने वाले होते हैं। पीत 
लेश्या वाले जीव दृढ-निश्ययो, मित्र, दयाछु, सह्यवादी, दानशीछ, विवेकबान, 
मृदु-स्वभावी तथा ज्ञानी होते हैँ । पद्म लेश्या वाले जीव त्यागी, भद्र, क्षमा-भाव 
वाले, साक्त्विक, दानी एवं साधुजनो के गुणों क पुजारी होते है। शुक्ल लेब्या वाले 
जीव निर्वेरी, वीतरागी, निष्पक्षी, समदृष्टि, पाप कार्यों से उदासोन एवं श्रेयो- 
मार्ग में रुचि रखने वाल होते है । कृष्णाद छहो लेश्याओं से रहित, ससार से 
विनिर्गत, अनन्तसुखी, सिद्धपुरी को प्राप्त अथोगकेवली और सिद्धजीव अलेश्यी 
होते है ।* 

परमागम में लेइ्या का विवेचत, निर्देश, वर्ण, परिणाम, सक्रम, कर्म, 
लक्षण, गति, स्वामी, साधन, सख्या, क्षेत्र, स्पर्शन, काल, अन्तर, भाव और 
,भैल्प-बहुत्व द्वारा किया गया है ।' 


१. (क) सर्वार्थसिद्धि, २।६ । गोम्मटसार (जीवकाण्ड), ५३६ । 


रे घबला, १।१।१।४। ग्राम्मटसार (जीवकाण्ड) जीवतत्त्वप्रदीपषिका, ७०४, 
पृ० ११४१ । 


रे. पटखडागम, १११।१।१३६। 

४. (क) तिलोयपण्णत्ति, २२९५-३०१। (ख्) गोम्मटसार (जीवकाण्ड) 
५०९-५१७।  (ग) तत्त्वाथवातिक, ४)२२ । 

५ गोम्मटसार (जोवकाण्ड), ५५६। 

६ वही, ४९१-९२ । 


आत्म-स्वरूप-विभरं : १५९ 


भव्य सा्गंणा . मव्य-मार्गंणा के अनुसार आत्मा के दो भेद हैं---भव्य और 
अभव्य ।" मुक्त होने की योग्यता रखने वाले जीव भव्य भौर ऐँसी योग्यता से 
रहित जीव अभव्य कहलाते है ।* इनके अतिरिक्त अतोत भव्य भी होते है । 
नेमिचन्द्राचार्य ने कहा है कि जो न भव्य है और न अभव्य हैं और जो मुक्त 
हो गये है तथा जिन्होने श्ञानादि अनन्त चतुष्टय को प्राप्त कर लिया है, उन्हें 
अतीत भव्य कहते हैं ।* 


सम्यक्त्व झागंणा उमास्वामी ने तत्त्वार्थसूत्र में जीव, अजीव, आख्ब, बंध, 
सवबर, निर्जरा और मोक्ष--इन सात तत्वों का जैसा स्वरूप है, उनका उसी 
प्रकार से दुरभिनिवेश रहित श्रद्धान करने को सम्यक्त्व कहा है ।'* कुन्दकुन्दा- 
चार्य ने भूतार्थ नय से ज्ञात जीव, अजीव, पुण्य, पाप, आख्रव, सवर, निर्जरा, 
बध और मोक्ष को सम्यक्त्व कहा है। संक्षेप में शुद्धात्मा की उपादेयता ही 
सम्यक्‍त्व का प्रयोजन है। अकलंकदेव ने सम्यक्त्व को आत्मा का परिणाम 
कहा है । किन्‍्ही पुरुषो को स्वभाव से और किन्‍्ही को उपदेशादि के निममित्त से 
सम्यक्त्व प्राप्त होता है । 


सम्पक्त्व-मार्गंणा के भेद पट्खडागम में सामान्य को अपेक्षा से एक भेद 
और विशेष की अपेक्षा से इसके निम्नाकित भेदों का उल्लेख किया गया हुँ-- 
१ क्षायिक-सम्यर्दृष्टि, २ वेदक-सम्यरदृष्टि, ३. उपहाम-सम्यर्दृष्टि, ४॑ सासा- 
दन-सम्यरदृष्टि, ५. सम्यस्मिथ्यादृष्टि और ६. मिथ्यादृष्टि । 


क्षायिक-सम्यरदुष्टि दर्शन मोहनीय कर्म के क्षय होने पर प्रकट होने वाला 
निर्मल श्रद्धान क्षायिक सम्यक्त्व कहलाता है। यह सम्यक्त्व कभी नष्ट नहीं 
होता है। क्षायिक सम्यरदृष्टि जीव सभी स्थितियों में उदासीन रहता है" । 
क्षायिक सम्यरदृष्टि जीव के सम्बन्ध मे आचार्य नेमिचन्द्र ने कहा है कि दर्शाना- 
वरणीय कम का क्षय कर्मभूमिज मनुष्य ही करता हैं, लेकिन उसकी समाप्ति 
किसी भी गति में हो सकती है”। षट्खंढागम में गुणस्थान की अपेक्षा 


« षट्खण्डागम, १।१।१।१४१ । 
गोम्मटसार (जीवकाण्ड), बा० ५५७-५८। 
वही, गा० ५५९ । विस्तृत विवेचन इसी अध्याय में आगे देखें । 
, तत्त्वार्थसृत्र : १२ और भी देखें १।४ । 
- पट्खण्डागम, १।१।१।१४४ । 
, गोम्मटसार (जीवकाण्ड), ५४६; घबरा, १।१।१।१२; सर्वार्थसिद्धि, २।४ | 
« ग्रोम्मटसार (जीवकाण्ड), जोवतत्त्वप्रदीपिका, गा० ५५० । 
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१६० : जैनदर्शन भे आत्म-विचार 


क्षायिक सम्यक्‍त्व का स्वामी असयल से अयोग-केवली गुणस्थानवर्ती जीवो को 
बतलाया है ।' 


देवक-सम्यकत्व॒वेदक-सम्यकत्व का स्वष्ठप बतलाते हुए नेमिचन्द्राचायं ने 
कहा है कि सम्यक्त्व मोहनोय प्रकृति के उदय से पदार्थों का चल, मलिन' 
और अगाढ रूप श्रद्धान होना वेदक-सम्यक्त्व है ।* सम्यक्त्व प्रकृति का बेदन 
करने वाले जीव को वेदक सम्यर्दृष्टि कहते है । इसको बुद्धि सुखानुबंधी होती 
है । शुचि कर्म में रति उत्पन्न हो जातो है। वेदक-सम्यकत्व के कारण धर्म में 
अनुराग और ससार से निर्वेद, श्रुत मे सवेग एव तत्त्वार्थों में श्रद्धा उत्पन्न हो 
जाती है ।१ 


उपशम-सम्यक्त्व॒सम्यक्त्व, भिथ्यात्व और सम्यर्मिथ्यात्व तथा अनन्‍्ता- 
नुबधी क्रोधादि सात प्रकृतियों के उपशम से जीव के उपशमन्सम्यक्त्व होता है । 
जिस प्रकार कीचड युक्त पानी में फिटकरी डालने से कीचड नीचे बैठ जाता 
है और ऊपर निर्मल जल हो जाता है, उसी प्रकार दर्शन मोहनीय के उपधान्त 
होने से पदाथों में निर्मल श्रद्धान उत्पन्न हो जाता है ।” इसके दो भेद है--प्रथमो- 
पश्म सम्यकत्व एवं द्वितीयोपशम सम्यफ्त्व । यह सम्यक्त्व सातवें से ग्यारहवें 
गुणस्थानवर्ती जीव के होता है ।* 


सासादन-सम्पक्त्व॒ सम्यक्त्व से भ्रष्ट लेकित मिथ्यात्व को अप्राप्त जीव 
को सासादन-सम्यकत्व होता है। इसमें सम्परदर्शन अव्यक्त रहता है। सासादन- 
सम्यक्त्व द्वितीय गुणस्थान में होता है । 


» पेटखण्डागम, १।१।१।१४५॥। 
किसी विश्येष तोथंड्भुर में किसी विशेष दक्ति का होना मानना । 

» जिस सम्यस्दर्शन में पूर्ण नि्मेछता न हो । 
सम्यग्दर्शन के होते हुए भी अपने द्वारा बनवाये गये मन्दिर में 'यह मेरा 
मन्दिर है! दूसरे के बनवाये मन्दिर मे यह दूसरे का मन्दिर! इस प्रकार 
का भ्रम रखना, तत्त्वार्थ-प्रहण मे शिथिल होना । 

- गोम्मटसार (जोबकाण्ड), गा० २५, ६४९; घवला, १।१।१।१२। 

, पचसग्रह (प्राकृत), ११६३-६४ । 
सर्वार्थस्िद्धि, २।३, पचसग्रह (प्राकृत), ११६५-६६ । 

- पट्खण्डायम, १॥१।१।१४७ | 
गोम्मटसार (जोवकाण्ड), गा० ६५४ । 
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आत्म-स्वरूप-विमर्श : १६१ 


सम्यम्मिष्यावृष्टि : जीवादि सत्तवों में श्रद्धा एवं अश्रद्धा रखता सम्यम्मिथ्यात्व 
है ।' यह चतुर्थ गृणस्थान में पाया जाता है । 

मिध्यावृष्टि * मिथ्यात्व दर्शनमोहनीय कर्म के उदय से आप्त-प्रणीत पदार्थों 
में श्रद्धान रखना मिथ्यादृष्टि है।* मिध्यादृष्टि जोब प्रथम गुणस्थानवर्ती 
होता है । 

आगमों में सम्यकत्व-मार्गणा के प्रसज्भ मे जीबवो की सख्या का प्रमाण 
विस्तार से किया गया है । 

संज्ञो-सार्गणा * मन को सज्ञा कहते हैँ । इसका कारण नो-इन्द्रिय भावरण 
कर्म का क्षयोपशम होना है। जिन जीवों में मन के सद्भाव के कारण शिक्षा, 
उपदेश ग्रहण करने, विचार, तर्क तथा हिताहित का निर्णय करने की शक्ति 
विशेष होती है उसे सज्ञी और इस प्रकार की शक्षित से रहित जीवो को असज्ञी 
कहते हैं ।* सज्ञी जीवो के प्रथम गुणस्थान से क्षीण कषायपर्यन्त बारह गृुण- 
स्थान और असज्ञी जीव के प्रथम गुणस्थान ही होता है । गति की बपेक्षा 
एकेन्द्रिय से चतुरिन्द्रिय जीव तथा कुछ पचेन्द्रिय तिर्यच असज्ञी ही हीते है और 
शेष पचेन्द्रिय तिर्यश्व, देव, मनुष्य और नारकी सज्ञी होते हैं ।* 

आहार-सार्गंणा शरीर, मन और वचन बनने के योग्य नो-कर्मबर्गंणा के 
ग्रहण करते को आचार्य नेमिचन्द्र ने आहार कहा है। इसके लिए शरीर 
नामक का उदय होना अनिवार्य हैं। जो जीव इस प्रकार का भाहार ग्रहण 
करते है, उन्हे आहारक कहते हैं और इसके विपरीत अनाहारक कहलाते हैं ।“ 
गोम्मटसार (जीवकाण्ड) में विग्रहगतिवर्ती जीव, सयोग ओर अयोग्केवली एवं 
समस्त सिद्धो को अनाहारक तथा शेष को आहारक जीव कहा है ।' 

उपयोग प्ररूपणा उपयोग प्ररूपणा का अन्‍्तर्भाव ज्ञान और दर्शन मार्गणा 
में हो जाता है । इसलिए यहाँ उसका अलग से विवेचन नही किया गया है । 





गोम्मटसार (जीवकाण्ड), गा० ६५५ । 
, वही, मा० ६५६ | 
वही, गा० ६६०-६६२ । 
द्रव्यसग्रह, टीका, १२।३० । 
आहरदि सरीराण तिण्ह एयदरवग्गणाओ य । 
भासामणाण णियद तम्हा आहारयो भणिदो | ।--गोम्मटसार (जीवकाण्ड), 
गा० ६६५, ६४ । 
६ बविग्गहगदिमावण्णा केवलिणो, समुस्धघदों अजोगी य । 
सिद्धा य अणाहारा, सेसा आहारया जीवा ॥--वहीं, गा० ६६६ । 
११ ' 
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१६२ : जेनदर्शन में आत्म-विचार 


उपर्युक्त विवेचन से हम इस निष्कर्ष पर पहुंचते हैं कि गति आदि मार्गणाओं 
के द्वारा समस्त जीव-राशि का परिज्ञान कर सकते है और इस दिशा में जैन 
दार्शनिको की यह भी अपूर्व उपलब्धि कही जानी चाहिए । 
(घ) आत्मा के भेद और उनका विश्लेषण : 

जैन दार्शनिको ने आत्मा के भेद अनेक दृष्टियों से किये हैं। आत्मा के 
वर्गीकरण की जितनी विभिन्‍नता जैनदर्शन मे दृष्टिगोचर होती है, उतनी अन्य 
किसी दर्शन में नही । भाचार्य कुन्दकुन्द, अमृतचन्द्रसूरि, शुभचन्द्राचार्य आदि 
जैन विद्वानों ने आत्मा के सामान्य की अपेक्षा से एक भेद और विस्तार की 
्पेक्षा से दस भेदो का उल्लेख किया हैं ।' 


आत्मा के मूलत दो भेद ससारी और मुक्त अथवा अशुद्ध और शुद्ध : 


उमास्वामी ने तत््वार्थयृत्र में आत्मा के मूलत दो भेद किये हैं ससारी 
ओर मुक्त ।* इन्हे क्रश अशुद्ध-शुद्ध, समल-विमल भी कहते हैं ।* भगवती-सूत्र 
(व्याख्याप्रज॒प्ति) और जीवाजीवाभिगम सूत्र" मे संसारी आत्मा को संसार- 
समापननक और मुक्तात्मा को अससार-समापस्तक कहा हैं। जो आत्माएँ कर्म- 
सयुकत हैं और द्रव्य, क्षेत्र, काल, भाव और भव परिवर्तन से युक्त होकर अनेक 
योनियो और गतिथो में ससरण अर्थात्‌ परिभ्रमण करती रहतो है, वे ससारी 
आात्माएँ कहलातो है ।* ससारी आत्माएँ सशरोरी होती है । ये आत्माएँ नित्य 
तवीन कर्म बाधकर विभिन्‍न पर्यायो में फल भोगती हैं । नेमिचन्द्राचाय सिद्धान्त- 





१ (क) एको चेव महष्पा सो दुवियप्पों त्ति लक्खणों होदि । 
चदु चकप्रणो भणिदों पचर्गगुणप्पधाणों य ॥ 
छक्कापक्कमजुत्तो उबउत्तो सत्तभद्भसब्भावों । 
अट्टासओ णवत्यों जोबों दसटठाणबों भणिदों ॥ 
--पंचास्तिकाय, गा० ७१-७२। 
(ख) तत्वार्थशार, २३३४-३४७ । 
(ग) ज्ञानार्णव, ६।१८ । 
२ ससारिणों मुक्ताइव, --तत्त्वाथंसूत्र, २१०। 
३ अध्यात्मकमलमारतंण्ड, ३॥९ | 
४. भगवतीसूत्र, १।१।२४। 
५. जीवाजीवाभिगमसूत्र, १७ । 
६ ससरण ससार--एषामस्ति ते ससारिण., >--सर्वारयसिद्धि, २१०, पृ 
११६, २१०। 


आत्म-स्वरूप-बिमश : १६३ 


अक्रवर्ती ने कहा भी है कि--जिस प्रकार काबटिका के द्वारा बोझा ढोया जाता 
है, उसी प्रकार शरीररूपी कावटिका के द्वारा ससारो आत्मा अनेक कष्टो को 
सहती हुई, कर्मरूपी भार को विभिन्‍न गतियो मे ढोतो हुई भ्रमण करती रहुतो 
है ।* गुणल्थान, मार्गणास्थान और जीव-समास ससारी आत्मा के ही होते हैं ।* 
जो आत्मा ससार के आवागमन से मुक्त हो गयो है, उसे मुक्त आत्मा कहते है ।* 
मुक्त आत्मा के समस्त कर्मों का समूल विनाश हो जाने के कारण शुद्ध-स्वाभाविक 
स्वरूप प्रकट हो जाता हैँ । पांचवे अध्याय मे इसका विस्तृत विवेचन किया 
गया है । 


संसारी आत्मा के भेद-प्रभेद : 

ससारी आत्मा का विभाग अनेक दृष्टिकोणों से किया गया है। जेन चिन्तकों 
ने खेतन्य गुण की ष्यक्तता अपेक्षा से संसारो आत्मा के दो भेद किये हें'-.. 
(क) त्रस और (ख) स्थावर । 

श्रस आत्मा त्रस आत्मा में चंतन्य व्यक्त होता हैं और स्थावर आत्मा में 
अव्यक्त । आचार्य पृज्यपाद ने सर्वार्थसिद्धि में बताया है कि जिनके त्रस नामकर्म 
का उदय होता है, वे त्रस आत्माएँ है ।* 

त्रस आत्मा के निम्ताकित चार भेद है*-.-(क) द्वीन्द्रिय, (ख) त्रोन्द्रिय, 
(ग) चतुरिन्द्रिय, (घ) पचेन्द्रिय । इनका विस्तृत विवेचन इसी प्रकरण में आगे 
किया गया है । 

जो गमन करती हैं, वे त्रस आत्माएँ है--इस व्युत्पत्ति के अनुसार उत्तरा- 
ध्ययनसूश्र में अग्नि और वायु को भो बन्रस मानकर त्रस आत्मा के छह भेद 
बतलाये गये है ।* 

स्थायर आत्मा : जो स्थिर रहें क्र्यात्‌ जिस आत्मा मे ममन करने को शक्ति 
का अभाव होता है, उसे स्थावर आत्मा कहते हैँ । इस व्युत्पत्तिमुलक अर्थ के अनु- 


१ गोम्मटसार ( जीवकाण्ड ), गा० २०२। 

२, नयचक्र, गा० १०९ । 

३. सर्वार्थसिद्धि, स्‍१०१ 

४, गोम्मटसार ( जीवकाण्ड ), गा० २०३ । 

५. ससारिणस्त्रसस्थावरा , --तत्वार्थसृत्र, २।१२ ॥ 

६. त्रसनामकर्मोदयवशीकृतास्त्रसा:,--सर्वार्थंसिद्ध, २१२ । 
७. द्वीन्द्रियादयश्च त्रसा:,--तत्त्वार्धसूत्र, २।१४। 

<. उत्तराष्ययनसन्न, ३६।६९-७२ । 
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सार स्थावर आत्मा के तीन भेद हैं--पृथिवों, जल और वनस्पति |" जिनके 
स्थावर नामकर्म का उदय रहता है, वे स्थावर जीव कहलाते हैं।' स्थावर की इस 
परिभाषा के अनुसार उमास्वामी ने स्थावर आत्मा के पाँच भेद कहें हैं-- 
१, पृथ्वी कायिक 
२ जलकायिक 
३ अग्निकायिक 
४, वायुकायिक 
५ वनस्पतिकायिक रे 
हम पाँच स्थावर आत्माओं के भी अनेक भेद-प्रभेद होते हैं । 
शुद्धि-अशुद्धि की अपेक्षा से संसारी आत्मा के भेद : 
शुद्धि-अशुद्धि की अपेक्षा से ससारी बात्मा के निम्नाकित दो भेद है-- 
भग्य-आत्मा और अभव्य-भआत्मा । 
भव्यात्मा , जिस आत्मा में मुक्त होने की शक्ति होती है, उसे भव्यात्मा 
कहते है । जिस प्रकार सीक्षने (पकने) योग्य मूंग आदि की दाल अनुकूछ साधन 
मिलने १२ सीक्ष जाती है, उसी प्रकार सम्यग्दर्शन आदि निमित्त सामग्री के मिलने 
पर समस्त कर्मों का समूल क्षय करके शुद्ध चैतन्य स्वरुप को प्राप्त करने (सिद्ध 
होने) को शक्ति जिन ससारी आत्माओ मे होती है, उन्हें भव्यात्मा कहते है ।' 
शानार्णव आदि ग्रन्थों में भी यहों कहा गया है ।" 
अभव्यात्मा अभव्य-आत्मा कभी भी नहीं सीझने (पकने) वाली मृग की 
दाल या अन्धपाषाण की तरह होता है | अभब्य-आत्मा में सम्यरदर्शनादि निमित्तो 
को प्राप्त करने एवं मुक्त होने को शक्ति नही होती है । इस प्रकार का आत्मा 
सर्देव मसार में अमण करता रहता है ।६ 
मन को अपेक्षा से ससारी आत्मा के भेद : 
उमास्वामी आदि आचारयों ने मत को अपेक्षा से संसारी आत्मा के निम्ना- 
कित दो भेद किये है--- (क) सज्ञी आत्मा और (ख) असज्ञी आत्मा। 
९ उत्तराष्ययनसूत्र, ३६७० । 
२ (क) सर्वार्थसिद्धि, २॥१२॥। (ख) तत्त्वार्थवातिक, २।१२,३।५ । 
हे तत्वाथसूत्र, २१३। 
४. गोम्मटसार (जीवकाण्ड), गा० ५५६। 
५, ज्ञानाणंव, ६॥२०, ६।२२। 
६ गोम्मटसार (जीवकाण्ड), गा० ५५६-५५७ | 
७, समनस्का3पनस्का. ,--तत्त्वाथ सूत्र, २१११ ॥ 
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जिन आत्माओं के मन होता है, उन्हें संशी आत्मा क्षौर जिनके मन नहीं 
होता है, उन्हें असज्ञी आत्मा कहते हैं ।' संज्ञोी आत्मा शिक्षा, क्रिया, उपदेश 
भादि का ग्रहण तथा कर्तंव्य-अकर्तब्य का विचार कर सकते है ओर निर्णय कर 
सकते हैं ।। लेकिन असज्जी आत्मा में इस प्रकार की दाक्ति नहीं होती है । 
मारकी, मनुष्य और देव गति वाले जीव सज्ञी ही होते हैं । इसी प्रकार एकेन्द्रिय 
से चतुरिन्द्रिय पर्यन्त तियंच गति वाले जीव असज्ञी ही होते हैं। लेकिन पच्ेन्द्रिय 
में तियंअचो में कुछ सज्ञी ओर कुछ असंज्ञी होते हैं ।* 


इन्द्रियो को अपेक्षा से संसारी आत्मा के भेद : 


आत्मा का लिंग इन्द्रिय है। जैन दर्शन में स्पर्शनादि पाँच इन्द्रियाँ मानी 
गयी हैं । अत इन्द्रियों की अपेक्षा से ससारी आत्मा के पाँच भेद हैं : 


एकेन्द्रिय आत्मा . जिनके एक स्पर्शन इन्द्रिय ही होती है, उसे एकेन्द्रिय जीव 
(आत्मा) कहते है । एकेन्द्रिय जीव पाँच प्रकार के होते है--पृथ्वी, जल, तेज, 
वायु और वनस्पति ।* उपयुक्त पाँचो प्रकार के एकेन्द्रिय जीव बादर और सूक्ष्म 
को अपेक्षा से दो-दो प्रकार के होते हैँ। बादर नामकर्म के उदय से बादर 
(स्थूछ) शरीर जिनके होता है, वें बादरकायिक जीव कहलाते हैं । बादरकायिक 
जीव दूसरे मूर्त पदार्थों को रोकता भो है और उनसे स्वय रुकता भी है ।/ जिन 
जीवो के सृक्ष्म नामकर्म का उदय होने पर सूक्ष्म घ्रीर होठा है, वे सुक्ष्मकायिक 
जीव कहलाते है । सृक्ष्कायिक जीव न किसी से रुकते हैं और न किसी को रोकते 
है, वे सम्पूर्ण लोक में व्याप्त रहते हैं । 


१ पृथ्वोकायिक जीब , पृथ्वोकायिक एकेन्द्रिय जीव वे कहलाते हैं, जो 
पृथ्वीकाय नामक नामकर्म के उदय से पृथ्वीकाय में उत्पन्त होते है ।* हन जीवों 
के शरीर का आकार मसूर के समान होता है ।” उत्तराध्ययनस्‌त्र, प्रज्ञापना, 


१ सम्यक जानातोति सज्ञ मन. तदस्यास्तीति सज्ञी ।--धवला, १।१।१।३५ । 
(क) सर्वार्थसिद्धि, २।२४ । 
(ख) शिक्षाक्रियाकलापप्राही संज्ञो ।-+तत्त्वार्थ वातिक, ९॥७।११। 

, द्रव्यसग्रह टीका, गा० १२। 

, वनस्पत्यन्तानामेकमू, --तत्त्वार्थसृत्र, २।२२ ! 

» पवला, १।१११।४५ । 
तत्त्वार्थवातिक, २१३, पृ० १२७ । 

« ग्रोम्मटसार (जीवकाण्ड), २०१ । 


पै 
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वट्टकेर के मूलाचार और वीरसेन को धवला में पृथ्वोकायिक जीव के विस्तृत 
भेद बतलाये गये हैं ।* 

२, जलकाथिक एकेन्द्रिय जीव : जलकाय स्थावर नामकर्म के उदय से 
जलकाय बाले जीव जलकायिक एकेन्द्रिय जीव कहलाते हैं। इनका आकार 
जल की बिन्दु की तरह होता है। ओस, हिमग, महिग (कुहरा) हरिंद, अणु 
(ओला), शुद्ध जल, (शुद्धोदत) और घनोदक की अपेक्षा जलकायिक जीव 
आठ प्रकार के बतलाये गये हैं ।* 


३. अग्निकायिक एकेन्द्रिय जीथ अग्निकाय स्थावर नाम-कर्म के उदय से 
जिन जीवो की अग्निकाय में उत्पत्ति होती है, वे अग्निकायिक एकेन्द्रिय जोब 
कहलाते हैं । सूई की नोक की तरह इनका शरोर होता है।' मूलाचार मे 
अग्निकायिक जीवों के निम्नाकित भेद बतलाये हें--अगार, ज्वाला, अचि, मुर्मर, 
शुद्ध अग्नि (विद्युत्‌ एव सूर्यकान्त मणि आदि से उत्पन्त अग्ति) और सामान्य 
अग्नि । उत्तराध्ययनस्‌ूत्र एवं प्रज्ञापना आदि में भी अग्निकायिक जीव के उप- 
युक्त भेद किये गये हैं ।* 


४. वायुकायिक एकेन्द्रिय जोब वायुकाय स्थावर नामकर्म के उदय से 
वायुकाययुकत जीव वायुकायिक एकेन्द्रिय जीव कहलाते है । चायुकायिक जीव 
के भेद मूलाचारादि में इस प्रकार कहे गये है--सामान्य वायु, उद्भ्राम (घुमता 
हुआ ऊपर जाने वाला), उत्कलिं, मण्डिलि, गुजावात, महावात, घनवात, 
तनुवात ।" 

५ बनस्पतिकायिक जीव : वनस्पति स्थावर नामकर्म के उदय से वनस्पति- 
काययु वत जीव वनस्पतिकायिक एकेन्द्रिय जीव कहलाते हैं ।” ये जीव दो प्रकार 
के होते हैं-“-(१) प्रत्येक शरीरी और (२) साधारण शरीरी ।* बोरसेनाचार्य ने 





१. उत्तराष्ययनसूत्र, २६।७३-७६॥ प्रज्ञापना, (८; मूलाचार, २०६-२०९। 
धवला, १।१।१।४२ | 

२, (क) मूछाचार, ५।१४ । (ख) जीवाजीवाभिगमसूत्र, १।१६। 

३ गोम्मटसार (जीवकाण्ड), गा० २०१। 

४ मलाचार, ५११५ ॥ 

५. (क) उत्तराष्ययनसूत्र, ३६।११०-१११। (ख) प्रज्ञापना, १।२३ । 

६ (क) मूलाचार, ५।१६ | (स्व) उत्तराध्ययनसूत्र, ३६।१११९-१२० । 
(ग) प्रज्ञापना, १।२६ । (घ) घवला, १११।१।४२। 

७ मोम्मटसार (जीवकाण्ड), गा० १८५ । 

८ परुखण्डागम, १११११।४१ ) 
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घबला में बतलाया है कि जिन वनस्पतिकायिक जीवो का (प्रत्येक का) 
पुथक्‌-पृथक्‌ दरीर होता है, वे प्रत्येक-शरीर-वनस्पतिकाथिक जीव कहलाते हैं ।" 
केशव वर्णी ने भी एक हारीर में एक जीव के रहने वाले को प्रत्येक-शरीरी 
वनस्पति कहा है ।* ये जोव बादर ही होते हैं । गोम्मटसार (जीवकाण्ड) में 
प्रतिष्ठित और अप्रतिष्ठित की अपेक्षा से प्रस्येकवनश्पतिकायिक जीव के दो 
भेद किये गये हैं।* दोनों में प्रमुख अंतर यह हैं कि प्रतिष्ठित प्रत्येक- 
वनस्पतिकायिक जीव के आश्रित अन्य अनेक साधारण जीव रहते है, लेकिन 
अप्रतिष्ठित प्रत्येकबनस्पतिकायिक जीव के आश्रित अन्य निगोदिया जीव नहीं 
रहते हैं।'* स्कन्ध में जितने शरीर होगे, उतने ही जीव होगे। उत्तराष्ययनसूत्र 
में प्रत्येकशरीरीवनस्पति के बारह भेद किये गये हैं : वृक्ष, गुच्छ, गुल्म, लता, 
कल्‍लो, तृण, लतावलय, पवंग, कुहुण, जलज, औषधि भौर हरितकाय ।* 

साधारण शरीर नामकर्म के उदय से जिन अनेक जीवो का एक ही शरीर 
होता है, उन्हें साधारणवनस्पतिकायिक जीव कहते हैँ ।' इन जीवो के विषय में 
घट्खंडागम में कहा है कि साधारण शरीरी जीवों का आहार, द्वासोच्छवास, 
उत्पत्ति, शरीर की निष्पत्ति, अनुप्रह, साधारण ही होते हैं ।” एक की उत्पत्ति 
से सबकी उत्पत्ति और एक के मरण से सब का मरण होता है। साधारण 
शरीरीवनस्पतिजीव निगोदिया जीव भी कहलाते हैं। निगोदिया जीव अनन्त 
हैं । स्कन्ध, अण्डर (स्कन्धो के अवयव), आवास (अण्डर के भीतर रहने वाला 
भाग), पुलविका ( भीतरी भाग ) द्वारा निगोदिया जीवों का उल्लेख किया 
जाता है।' 

द्वीन््रिय आत्मा * द्वीर्द्रिय आत्मा के स्पर्शन और रसन ये दो इन्द्रियाँ होती 


«» पवला, १।९।१।४१ । 

- गोम्मटसार (जोवकाण्ड) जीवतत्त्वप्रदीपिका, १८५ ! 

« वही, १८५ । 

. प्रतिष्ठितं साधारण शरीरैराश्नित प्रत्येकशरोर येषा ते प्रतिष्ठितप्रत्येकशरी रा:- 
तैरनाशितशरोरा अप्रतिष्ठितप्रत्येकशरी रा: स्यु: ।--गोम्मटसार (जीवकाण्ड) 
जीवतत्त्वप्रदीपिका टीका, गा० १८६ । 

« उत्तराष्ययनसूत्र, ३६।९५-९६ । 

. सर्वार्थसिद्धि, ८११; घवला, १३॥५॥५१०१ | 

. षट्खण्डागम, १४॥५॥६। ११२२-२५ । 

« कातिकेयानुप्रेक्षा टोका, गा० १२५ । 

« पवला, १४।५।६।९३। 


न शा 0 ७ 


बन्ग ७ &छ .ढ .,« 


१६८ * जेनदर्शन में आत्म-विचार 


हैं। स्पर्शन, रसन, कायबल, वचनबल, आयु और श्वासोच्छूवास--ये छह प्राण 
होते हैं । ये सभी आत्माएँ असज्ञी और नपुसक होते हैं । इनकी जघन्य आयु 
अन्तमुंहत और उत्कृष्ट आयु बारह वर्ष होती हैं। क्रोधादि चारो कषायें एव 
आहारादि चारो सज्ञाएँ होती हैं। द्वीन्द्रिय आत्माएँ सम्मूज्छंनज होती हैं। ये 
पर्याप्त और अपर्याप्त के भेद से दो प्रकार की होती हैं । 


होन्द्रिय आत्माओं के कुछ नाम जोवाजीवाभिगमस्‌न्न, प्रशापनासृत्र, 
मूलाचार आदि में कुक्षि कृमि, अपायुज, सीप, शख, गण्डोला, अरिष्ट, चन्दनक, 
क्षुल्लक, कोडी, शवुक, मातृवाह, णेउर, सोमंगलम, वंशौमुख, सूत्रिमुख, 
गोजलोका, धुल्ल, खुल्ल आदि द्वीन्द्रिय जीव है ।' 


प्रीन्द्रिय आत्म! . त्रीन्द्रिय जाति नामकर्म के उदय से जिनके स्परशन, रसन 
भीर प्राण ये तीन इन्द्रियाँ होती हूँ, उन्हे त्रीन्द्रिय आत्मा कहते हैं। आगमो में 
जू, कुभी, खटमल, कुन्थु, पिपीलिका, चीटा, इन्द्रगोप, चीलर, दोमक, तृणाहार, 
काष्ठाहार, झीगुर, पिसुआ, किल्‍्लो, लोख, इल्ली आदि त्रीन्द्रिय जीव है ।* 


चतुरिन्द्रिय आत्मा जिनके स्पर्शन, रसन, प्राण ओर चक्षु ये चार इन्द्रियाँ 
होतो है, उन्हे चतुरिन्द्रिय जीव कहते हैं। ये पर्याप्त और अपर्याप्त की अपेक्षा 
से दो प्रकार के होते हैं। पचास्तिकायादि में मकडी, पतगा, दक्ष, भौरा, बरें, 
मधुमक्खी, गोमक्खो, मच्छर, टिड्डो, ततैया, कुकुंट आदि चतुरिन्द्रिय जीव है ।* 


पच्चेन्द्रिय आत्मा पदेन्द्रिय आात्मा के स्पर्णन, रसन, पस्लाण, चक्षु और 
श्रोत्र ये पाँच इन्द्रियां होती हैं ।* पच्चेन्द्रिय जातिनामकर्म के उदय से ही इन 
इन्द्रियो की प्राप्ति होती हैं । पचेन्द्रिय जीव सज्ञी और असन्नो दोनो प्रकार के 
होते है । ये दोनो प्रकार के पच्चेन्द्रिय जोव पर्याप्तक और अपर्याप्तक होते है ।" 
देव, मनुष्य, नारकी ओर तियंञ्ञ की अपेक्षा से प्चेन्द्रिय आत्मा के चार भेद है । 





१ जीवाजीवाभिगमसृत्र, १२२। पन्तगसुत्त, १।२०। भ्रज्ञापता, १४४। 
मूलाचार, ५॥२८ । 

२ विस्तृत विवेचन के लिए द्रष्टव्य--मूलाचार, १२८, जीवाजीवाभिगमस्‌तन्र, 
१।२९, उत्तराष्ययनसूत्र, ३६११३७-१३९, धवला, १॥१।१।३३ | 

३. (क) पचास्तिकाय, गा० ११६; प्रज्ञापना, १२२, उत्तराधष्ययनस्‌त्र, 

३६। ४६-१४९ । 
४. पच इन्द्रियाणि येषा ते पच्ेन्द्रिया'--घवला, १।१।१।३३ । 
५ घट्खण्डागम, १११११।३५ | 


न 
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गति को अपेक्षा से आत्मा के भेद : 

गति नामकर्म के उदय से मृत्यु के बाद एक भव को छोडकर दूसरे भव 
था पर्याय को प्राप्त करना गति है ।* गतियाँ चार होती है--देव, मनुष्य, तियश्न 
और नरक । इन गतियो की अपेक्षा से आत्मा के चार भेद हौते हैं । 

(क) वेव आत्मा . देवगति के नामकर्म के कारण देव गति में उत्पन्न होने 
वाले आत्मा को देव कहते हैं । देव अणिमादि ऋद्धियों से युक्त तथा देदीप्यमान 
होते हैं ।* 

देव-आत्मा के भेद * जैनागमो में देवों को चार समूहों मे विभाजित किया 
गया है, जिसे निकाय कहते हैं । भवनवासी, व्यन्तर, ज्योतिष्क और चैमानिक--- 
ये निकायो के नाम है ।* इनका विस्तुत विवेचन तत्त्वार्थसृत्र के चौथे अध्याय 
भर उसकी टीकाओं में किया गया है ।* 


(ख) मनुष्य पंजेन्द्रिय आत्मा * मनुष्यगति नामकर्म के उदय से मनुष्य पर्याय 
में उत्पन्न होने वाला आत्मा मनुष्य कहलाता है।" 

(गण) तियंडन्च आत्मा आचार्य पूज्यपाद ने सर्वाथंसिद्धि में तिर्यश्वगति 
नतामकर्म के उदय से तियंश्ञ पर्याय में उत्पन्न होने वाले को तिर्यज्ष कहा है ।१ 
तियंद्ध के निम्ताकित भेद हैं : 

१ एकेन्द्रिय सक्ष्म 
२ एकेन्द्रिय बादर 
३ द्वीन्द्रिय 
४ बत्रीन्द्रिय 
५ चतुरिन्द्रिय 
६ असल्ञी पच्चेन्द्रिय 
७ सज्ञी पचेन्द्रिय 
इनके विस्तार से चौदह भेद होते हैं ।* 





१. ग्रोम्तटसार (जीवकाण्ड), गा० १४६। 

२. (क) सर्वार्थंसिद्धि, ४१, घवला, १।११।२४ पु० १, खं० १। 

३ तत्त्वाथंसूत्र, ४।१ । 

४, (क) सर्वार्थसिद्धि, चतुर्थ अध्याय |. (ख) तत्त्वार्थवातिक, चतुर्थ अध्याय । 

५ घबला, १।१।१।२४ । 

६, सर्वार्थंसिद्धि, ३३३९ । 

७, नियमसार, १।१७ । गोम्मटसार (जीवकाण्ड) में तियंद्यों के ८५ भेदों का 
उल्लेख है। 


१७० : जेनदर्शन में आत्म-विचार 


एकेन्द्रिय से चतुरिन्द्रिय तिर्यज्लो का विवेचन किया जा चुका है। पंचेन्द्रिय 
तिर्यश्व का संक्षिप्त विवेचन निम्नाकित है-- 

पंचेनिय तियंद : नेमिचन्द्र सिद्धान्तसक्रवर्ती ते पंचेन्द्रिय तियंश्ञ के दो भेद 
किये है--कर्ममृमिज और भोगभूमिज |" कर्मभूमिज पचेन्द्रिय तियंश्व के आचार्य 
बट्‌टकेर ने तीन भेद बतलाये हैं. १. जलचर, २ स्थलचर और ३. नभचर।* 


उत्तराध्ययनसूत्र में जलचर के मत्स्य, कच्छप, ग्राह, मगर और शिशुमार 
ये भेद किये हैं।* स्थलूचर के दो भेद हैं--(क) चतुष्पद और (ख) परिसर्प ।* 
चतुष्पद के प्रशापना” आदि में चार प्रकार बतलाये गये है-- 

१. एक खुर वाले * घोडा आदि 

२ दो खुर वाले ऊट, गाय, बकरी, भेड आदि 
३ गडी पद (गोल पैर वाले) : हाथी भांदि 

४ सनख पद तिर्यश्न : सिंह, व्याप्र, बिल्ली भादि 

परिसपं दो प्रकार के होते हैं'--भुजपरिसर्प और उरपरिसर्प। नकुछ, 
सरह, छिपकली आदि भुजाओ से चलने वाले भृजपरिसर्प हैं और छाती के बल 
जलने वाले सर्प आदि उरपरिसर्प हैं । 

खेचर को उत्तराध्ययनसूत्र में चार जातियाँ बतलाई गयी है --चर्म पक्षी, 
शेम पक्षी, समुद्र पक्षी और वितत पक्षी । 

(घ) नारकों आत्मा मध्य लोक को तरह अघोलोक भो है । तस्वार्थसृत्र में 
उमास्वामी ने कहा है कि रत्लप्रभा (धम्मा), शर्करा प्रभा (वशा), बालुका प्रभा 
(मेघा), पंक प्रभा (अजना), धूम प्रभा (अरिष्टा), तम प्रभा (मधघवा), महातम 
प्रमा ( माघवी ) ये सात भूमियाँ एक के बाद एक नीचे-नीचे हैं।” इन्हे नरक- 
भूमियाँ कहते हैं।। इन नरक-भूमियों मे रहने वाले जीवों को नारकी कहते 


१ ग्रोम्मट्सार (जीवकाण्ड), गाथा ७९,९१। 

२ मूलाचार, ५२० । 

३ उत्तराष्ययनस्‌त्र, ३६।१७३। 

४ वही, ३२६।१८०। 

५, प्रश्ञापना, १॥२६; जीवाजीवाभिगमसूत्र, १२८ । 

६ (क) प्रज्ञापना, १।२७, जीवाजीवाभिगमसृत्र, १।२९। 
७ उत्तराष्ययनसूत्र, ३६११८७-१८८ | 

<. तत्वार्थसृत्र, ३।१ । 

९. नरकेषु भवा नारका., ---तत्त्वार्यवातिक, २।५०।३, 
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हैं। गोम्मटसार को जोवप्रबोधिनी टीका में केशवरवर्णी ने कहा है कि प्राणियों 
को दु खित करने वाला, स्वभाव से च्युत करने वाला नरक कर्म है और इस 
कर्म के कारण उत्पन्न होने वाले जीव नारकी कहलाते हैं ।' नारकी जीवों को 
अत्यधिक दु खो को सहना पडता है ।* 


नारकी जीवों के भेद . कुन्दकुन्दाचार्य ने भूमियों की भपेक्षा से सात प्रकार 
के नारकी बतलाये है ।* ये सातो प्रकार के नारकी पर्याप्तक और अपर्याप्तक 
होते हैं। जैन आचारयों ने विस्तार को अपेक्षा से नारकी जीबो के चौदह भेद 
किये हैं । 
अध्यात्म की अपेक्षा से आत्मा के भेद : 


अध्यात्म की अपेक्षा से जैन दाशंनिको ने आत्मा के निम्नाकित तीन भेद 
किये हँ--१* बहिरात्मा, २. अन्तरात्मा और ३. परमात्मा । 


आचार्य कुन्दकुन्द”, पूज्यपाद", योगेन्दु", शुभचन्द्राचायं, स्वामी कार्ति- 
केय *, अमृतचन्द्र, गुणभद्र, अभितगति, देबसेन'? एब ब्रह्मदेव”' आदि आचारयों 
ने उपर्युक्त तीन भेद किये हूँ । अन्य किसो भी भारतीय दार्शनिको ने उपर्युक्त 
प्रकार से स्पष्ट रूप से आत्मा के भेदो का उल्लेख तो नहीं किया है, किन्तु 
इसके अविकसित रूप उपनिषदो में परिलक्षित होते हैँ । उदाहरण के लिए कठ- 
उपनिषद्‌ में ज्ञानात्मा, मह॒दात्मा और शास्तात्मा ये तीन भेद आत्मा के किये 


१ नरान्‌ प्राणिन, कायति यातयति, कदत्थ॑यति खलीकरोति बाधत इति नरक 
कर्म तस्थापत्यानि नारका:--गोम्मटसार ( जीवकाण्ड ), गाथा, १४७; 
घबला, १।१।१।२४ | 

२. तत्त्वार्थथातिक, २।५०३ । 

३. पचाध्तिकाय, गाथा ११८ । 

४, सर्वार्थसिद्धि, २।१-६। 

५ मोक्षपाहुड, गाथा ४ । 

६. समाधिशतक, पद्य ४ । 

७ परमात्मप्रकाश, १।११-१२, योगसार, ६। 

८, ज्ञानार्णब, २२॥५। 

९, कातिकेयानुप्रेक्षा, गाथा १९२ । 

१०. ज्ञानसार, गाया २९ । 

११, द्रब्यसंग्रह टीका, गाथा १४ । 
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गये है ।” डायसन' ने छान्दोग्योपनिषद्‌ को आधार बनाकर आत्मा के तीन 
अवस्थाओ--शरीरात्मा, जीवात्मा और परमात्मा का उल्लेख किया है।! 
जीवात्मा, शिवात्मा, परमात्मा और निर्मलात्मा ये चार भेद रामदास ने किया 
है।* अन्त में वे इन चारो को एक ही मान लेते है । 

१ बहिरात्मा : अज्ञान के कारण आत्मा के सच्चे स्वाभाविक स्वरूप को 
भूलकर आत्मा से भिन्‍न शरीर, इन्द्रिय, मन, स्थ्री-पुरुष और धनादि में ममत्व 
बुद्धि रखने वाले को कुन्दकुन्दाचायं, योगेन्द्रु एवं पृज्यपाद आदि आचार्यों ने 
बहिरात्मा कहा है।* 

बहिरात्मा के भेद ' द्रथ्यसप्रह की टोका में बहिरात्मा के तीन भेद किये 
हैं" '--(क) तीब्र बहिरात्मा मिथ्यात्व गृणस्थानवर्ती आत्मा । 

(व) मध्यम बहिरात्मा सासादन गुणस्थानवर्ती आत्मा । 
(ग) मद बहिरात्मा मिश्र गुणस्थानवर्ती आत्मा । 


२ अन्तरात्मा : मिथ्यात्व के अभाव से और सम्यक्‍त्व के होने से जब जीव 
क्षात्मा और शरीरादि में भेद को समझने लगता है और बाह्य पदार्थों से ममत्व 
बुद्धिको हटाकर आत्मा के सच्चे स्वरूप की ओर उन्मुख हो जाता है, तब 
उसे अन्तरात्मा कहा जाता है ।* कुन्दकुन्दाचार्य ने मोक्षपाहुड में आत्मसकल्प 
रूप आत्मा को अन्तरात्मा कहा है ।* 

अन्तरात्मा के भेद : आत्मगुण के विकास के अनुसार नियमसार की तात्पर्य- 
वृत्ति टीका में अन्तरात्मा के तीन भेद किये गये हैं 


(क) जघन्य अन्तरात्मा अविरत सम्यग्दृष्टि चतुर्थ गुणस्थानवर्ती आत्मा ।* 





१, कठोपनिषद्‌, अध्याय १।३।१३ । 

२. परमात्मप्रकाश को अग्रेजी प्रस्तावना ( आ० ने० उपाध्ये ), पृ० ३१ और 
हिन्दी रूपान्तर ( ५० कैलाशचन्द्र सिद्धान्तशास्त्री ), प० १०१। 

वही । 

(क) नियमसार, गाथा १४९-५०। (ख) योगसार, गा० ७। 

(ग) समाधघितत्र ; पद्म ७ । 

५ द्रव्यसग्रह टीका, गा० १४ । 

६ रबणमभार, गाथा १४१, समाधितंत्र, पद्म ५; परमात्मप्रकाश, दोहा १४। 

७ 

८ 


न थछ 


- मोक्षपाहुड, गाथा ५। 
(क) कातिकेयानुप्रेक्षा, गा० १९७ । 
(ख) नियमसार, तात्पर्यवृत्ति टीका, गा० १४९, 
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(ख) मध्यम अन्तरात्मा * पाचर्वें गुणस्थान से उपशान्त मोह गुण स्थानवर्ती तक 
के जीब मध्यम अन्तरात्मा कहलाते हैं ।" 

(ग) उत्कृष्ट अन्तरात्मा : आचार्य पृज्यपाद ने क्षीण कधाय नामक बारहवें गुण- 
स्थान में अवस्थित आत्मा को उत्कृष्ट अन्तरात्मा कहा है ।* 


३ परमात्मा . कुन्दकुन्दाचार्य, पृज्यपादाचार्य और स्थामी कार्तिकेय ने 
समस्त कर्मों से रहित शुद्धात्मा को परमात्मा कहा है । शुभचनद्राचार्य ने कहा 
भी है--कर्मों के लेप से रहित. शरीरविहीन, रागांदि विकारों से रहित, 
निष्पन्न, कृतकृत्य, अविनाशी, सुखस्वरूप तथा निविकल्प शुद्ध आत्मा पर- 
मात्मा है । 


परमात्मा के भेद . स्वामी कारतिकेय ने परमात्मा के दो भेद किये हैं--- 
अर्हन्त और सिद्ध । इन्होने सकल परमात्मा और विकल परमात्मा--ये अस्य 
दो भेद भी किये हैं ।* बुहद्‌ नयचक्र तथा नियमसार की तात्पर्यवृत्ति मे दो भेद 
किये है--कारणपरमात्मा और कार्यपरमात्मा ।' अहंन्तपरमात्मा ही सकल पर- 
मात्मा और कारणपरमात्मा कहलाते है तथा सिद्ध परमेष्ठी को विकल ओर 
कार्य परमात्मा कहते हैं । 


जैन दर्शन के आत्मा-परमात्मा के एकत्व की उपनिषदों के 
आत्मा और ब्रह्म के तादात्म्य के साथ तुलना : 


जिस प्रकार उपनिषदों में आत्मा को ब्रह्म कहा गया है, उसी प्रकार जैन 

दर्शन मे भी आत्मा को परमात्मा कहा गया है। “भह ब्रह्मास्मि', 'तत्वमसि” 
इन महावाक्यों को भाँति जैन आध्यात्मिक प्रन्थो में भी आत्मा को परमात्मा 
प्रतिपादित करने वाले वाक्य उपलब्ध होते है । उदाहरणार्थ समाधिशतक में कहा 
है-- जो परमात्मा है, वही मैं हूँ तथा जो मैं हूँ, वहो परमात्मा है। इसलिए मैं 
ही मेरे द्वारा उपासना किया जाने योग्य है, दूसरा कोई उपास्य नही । ” योगेन्दु 
कातिकेयानुप्रेक्षा, गाथा १९६; द्रव्यसंग्रह टीका, गा० १४१। 

- सत्यशासनपरीक्षा, का० । 

(क) मोक्षपाहुड, गा० ५; समाधितत्र, ५; परमात्मप्रकाश, दो ३०-४२ । 
. कातिकेयानुप्रेक्षा, गा० १९२ । 
- वही, गा० १९८ । 
, नयचक्र , गा० ३४०, नियमसार तात्पर्यवृत्ति, गा० ६ । 
«य परमात्मा स एवाछ ं योधह्हं स परमस्तत- । 

अहमेब मयोपास्यो नान्‍्य: कश्चिदिति स्थिति: ॥--समाधिशत॒क, ३१। 
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के योगसार में भी कहा गया है--जो परमप्पा सो जि हु सो परमप्पु। 
'जो तहलोयहूं झेउठ जिणु स्मे अप्पा णिरु बुत्‌ ।* अर्थात्‌- तीनों लोकों के 
आराध्य जिनेन्द्र भगवान्‌ को ही निएपुचय से आत्मा कहा हैं / निवचय नय की 
अपेक्षा से आत्मा ही अहंत, सिद्ध, आचार्य, उपाध्याय, मुनि, शिव, शकर, 
विष्णु, रुद्र, बुद्ध, ईश्वर, ब्रहय, अनन्त और सिद्ध हूँ! परम निष्कल देव जो 
शरीर में वास करता है, उसमे और आत्मा में कोई भेद नहीं है ।* उपर्युक्त 
कथन उपनिषदों की भाँति हैँ! नियमसार तात्पर्यवृत्ति में भी कहा हैं करण 
परमात्मा ह्यात्मा' अर्थात्‌--करण परमात्मा ही आत्मा हैं) अन्य आध्यात्मिक 
ग्रन्थो मे भी आत्मा को परमात्मा कहा गया है | जैन दर्शन में आत्मा को 
परमात्मा कहने का तात्पयं यही है कि एक वस्तु की दो अवस्थाएँ हैं। कहा भी 
है-- जैन धमं के अनुसार आत्मा और परमात्मा एक हो है, क्योकि ये एक ही 
वस्तु की दो अवस्थाएँ है और इस तरह प्रत्येक आत्मा परमात्मा है।''* 
नियमसार में कुन्दकुन्दाचायय ने भी कहा है कि समस्त ससारी जीव सिद्ध स्वभाव 
वाले होत है। 

जैन दर्शन में आत्मा के भेद-प्रभेद बहुत ही सूक्ष्म रूप से किये गये हैं, जो 
अत्यधिक मनोवैज्ञानिक हूँ । हम अपने अध्ययन के आधार पर कह सकते है 
कि अन्य किसी भारतीय दार्शनिक ने इस प्रकार आत्मा का मनोवैज्ञानिक विवे- 
चन नहीं किया हूँ । आत्मा के इस प्रकार के भेद-विवेचन करने का जैन दाशं- 
निको का प्रमुख उहेश्य आत्म-स्वरूप को अवगत कराकर भोक्ष-मार्ग की ओर 
उन्‍्मुख कराना है । 





« योगसार, दो० २२ । 
- वही, दो० ३७ । 
बही, दो० १०४-१०६। 
नियमसार, तात्पयंवुत्ति गा० ३८ । 
स्वमेव भगवानात्मापि स्वपरप्रकाशनसमर्थ, ।--प्रवचनसार, तत्त्वप्रदीपिका, 
गा० ६८। 
 परमात्मप्रकाश की प्रस्तावना, हिन्दी अनुवाद, पृ० १०३ । 
७. 'सब्बे सिद्धमहावा सुद्धणया ससिदी जीवा ॥/ 
“-नियमसार (शुद्धभावाधिकार), गा० ४९ । 
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(१) आत्मा ओर कर्म-विपाक 

(क) कर्म सिद्धान्त का उदभव : 

कम सिद्धान्त भारतीय चिन्तकों की, विशेष रूप से जन चिन्तकों की 
विश्वदर्शन को एक अभूतपूर्व और मौलिक देन है। चार्वाक दर्शान के 
अतिरिक्त भारत के सभी दर्शनों में कर्मसिद्धान्त का न्‍्यूनाधिक विवेचन हुआ है, 
किन्तु जैनदर्शन में इस सिद्धान्त का ज॑ंसा सूक्ष्म, सुव्यवस्थित, परिमाजित, 
वैज्ञानिक तथा विश्लेषणात्मक-विशद विवेचन उपलब्ध होता है, वेमा बैदिक और 
बौद्ध परम्परा मे दुर्लभ है। जैन-दर्शन मे इसकी महत्ता इसी से सिद्ध होती हैं 
कि इस विषय पर महाबन्ध, कषायपाहुड, कर्मशास्त्र, कर्मग्रन्य, गोम्मटसार 
( कर्मकाण्ड ) आदि अनेक विशालकाय ग्रन्थो की स्वतन्त्र रूप से रचना की 
गयी है । 

यद्यपि प्राचीन काल में भी ऐसे चिन्तक हुए है, जो कर्मवाद में विश्वास 
नही करते थे। उनका चिन्तन आज भी जेन आगमो में उपलब्ध होता है । 

कमंबाद विरोधों सिद्धान्त : गोम्मटसार ( कर्मकाण्ड )* और छास्त्रवार्ता- 
समुच्चय ' आदि ग्रन्थों मे कर्मवाद का विवेचन एवं विईलेषण करते हुए कुछ ऐसे 
सिद्धान्तो का उल्लेख किया है, जो विश्व-वैचित्र्य की व्याख्या कमंवाद के आधार 
पर न करके अन्य वादों के आधार पर करते हैं। गोम्मटसार में क्रियावादियों 
के एक सौ अस्सो भेदों का उल्लेख किया गया है । इस सम्बन्ध में काल, ईश्वर, 
आत्मा, नियति और स्वभाव, यदृष्छा, भूतवाद, दैववाद और पुरुषार्थवाद का 
उल्लेख भारतीय वाज्भुमय में उपलब्ध होता है। उपयुक्त सभी सिद्धान्त 
एकाकी हैं, क्योकि ये सिद्धान्त प्राणियों के सुख-दुःख को व्याख्या एकाकी रूप से 
करते है ।* कर्मवाद को समझने के लिए उपर्युक्त कर्म विरोधो मतो का विवेचन 
आवश्यक है | 





१. गोम्मटसार ( कर्मंकाण्ड ), ८७७-८९३ । 

२. शास्त्रवार्तासमुज्चय ( हरिभद्र ), द्वितीय स्तवक, १६४-१९३ । 
आत्ममीमासा, पृ० ८६-९४ । 
(छल) जैत धर्म दर्शन, पृ० ४१६-४२४ । 

ह. (क) गोम्मटसार (कर्मकाण्ड), गाथा ८७६-८७७ और ८९०-८९३। 
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कालवाद * कालवाद के अनुसार समस्त प्राणियों के सुख-दुःख तथा अन्य 
समस्त घटनाओं का प्रमुख कारण काल है। गोम्मटसार में कहा है कि “काल 
सबको उत्पन्न करता है, काल सबका विनाश करता है और सोते हुए प्राणियों 
को काल ही जगाता है” ।" हरिभद्र के शास्त्रवार्तासमुच्चय में भी कहा है कि 
'जीवो का गर्भ में प्रविष्ट होना, किसी अवस्था को प्राप्त करना, शुभ-अधश्षुभ 
अनुभव होना आदि घटनाएँ काल के आश्रित होती हैं, उसके बिना कोई घटना 
नही घट सकती है।' काल भौतिक वस्तुओ को पकाता हैं, काल प्रजा का सहार 
करता हैं, काल सबके सो जाने पर जागता हैं। अत कोई भी उसकी सीमा का 
उल्लघन नही कर सकता है ।* अन्य सामग्रो के होने के बावजूद अनुकूल काल के 
अभाव में मृग भी नहीं पक सकती है । इसी प्रकार गर्भ-प्रवेश आदि जितनी भी 
घटनाएँ होती हैँ, वे काल के बिना सम्भव नहीं है । अत विश्व की समस्त 
घटनाओ का कर्ता काल हो हैं। अथवंवेद* में काल को समस्त घटनाओ का सर्व- 
हाकितिमान तथा प्रमुख कारण माना गया है । इसी प्रकार का उल्लेख महाभारत धर 
में भी मिलता है । 

स्वभाववाद स्वभाववादियो ने अपने सिद्धान्त में वही तर्क दिये हैं, जो 
कालवादियो ने दिये थे। सासारिक घटनाओ का मूलभूत कारण स्वभाववाद के 
अनुसार स्वभाव है। गोम्मटसार में कहा है कि काटे आदि को तीक्ष्ण (नुकोला) 
कौन करता है ? तथा कौन मुग-पक्षियों आदि में विविधता करता है? इन सबका 
एकमात्र कारण स्वभाव है, कालादि नहीं।” बुद्धचरित में भी यही कहा गया 


(ख) काल स्वभाषों नियतियंदृष्छा, भूतानि योनि पुरुष इति चिन्त्यम्‌ । 
सयोग एषा न त्वात्मभावादात्माध्प्यनीश सुखदु खहेतो ॥। 
--श्वताश्वतरोपनिषद्‌, १।२ | 
१. ग्रोम्मटसार ( कर्मकाण्ड ), गाथा ८७९ । 
२, शास्त्रवार्तासमुच्चय, २।११६५ । 


३ किख्च्च कालादूते नेव मुद्गपक्तिरपीक्ष्यत्त । 
स्थाल्यादिसनिधानेईपि तत कालादसो मता ।-शास्त्रवार्तासमुच्चय, २५५ । 


४ वही, २।१६८ । 

५ अथर्ववेद, कालसूकत, १९५३-५४, डा० मोहनलाल मेहता जैन धर्म और 
दर्दनि . पृ० ४१७ पर उद्घत । 

६ महाभारत, श्ान्तिपर्य, २५,२८,३२ आदि । 

७. को करदइ कटयाण तिक्खत्त मियविहंगमादोण । 


विविहत्त तु सहाओ इदि सव्वपि य सहाओत्ति ॥ --गोम्मटसार (कर्मकाण्ड) 
८८३। 


आत्मा और कर्म-विपाक : १७७ 


है ।" श्ास्त्रवार्तासमुच्चय में स्वभाववादी अपने सिद्धान्त के पक्ष में कहते हैं 
कि प्राणी का गर्भ में प्रवेश होना, विविध अवस्थाओं को प्राप्त करना, शुभ 
अशुभ अनुभवों का भोग करना स्वभाव के बिना सम्मव नहीं है, इसलिए समस्त 
घटनाओं का कारण स्वभाव ही है। संसार के समस्त पदार्थ स्वभाव से अपने- 
अपने स्वरूप में विद्यमान रहते है और अन्त में नष्ट हो जाते हैं।' कालादि 
सामग्री के विद्यमान रहने पर भी स्वभाव के बिना कुछ भी घटित नही होता 
है। स्वभावरूप विशेष कारण के अभाव में कार्य की विशेष उत्पत्ति मानने से 
अव्यवस्था हो जाएगी | अत' स्वभाव ही समस्त घटनाओ का कारण है।'* 


नियतिवाद . नियतिवाद का उल्लेख सूत्रकृताग *, व्याख्याप्रश्॒प्ति", उपासक- 
दाग, गोम्मटसार” और शास्त्रवार्तासमुच्च्य तथा बौद्ध त्रिपिटक में हुआ है । 
जो जिस समय, जिसके द्वारा एवं जिस रूप में होना होता है, वह उस समय उसी 
कारण से और उसी रूप में अवष्य होता है। अत नियति को समस्त वस्तुओं 
एवं घटनाओ का कारण मानता नियतिवाद हैं ।? दीघनिकाय मे मखली गोशा- 
लक्ष के नियतिवाद का विवेचन करते हुए कहा गया है कि प्राणियो को अपविश्नता 
का कोई कारण नही है । वे बिना कारण के अपवित्र होते हैं।''' * । पृरुषार्थ से 





१. बुद्धधरित, १८।३१ । 
२. सर्वेभावा स्वभावेन स्वस्वभावे तथा तथा । 
वर्तन्‍्तेष्ष निवर्तन्ते कामचारपराहडुमुखा' ॥ --शास्त्र वातसिमुच्चय, 
२५८ । 
३. (अ) वही, २१७१-१७२, ---(ब) भगवद्गीता, ५१४॥। 
४. सूत्रकृताग, २१।६, २।१।१२ । 
५. व्याख्याप्रज्ञप्ति, शतक १५ । 
६. उपासकदशाग, ६-७ । 
७ गोम्मटसार (कर्मकाण्ड), ८९२ । 
८. शास्त्रवार्तासमुच्चय, २।१७३-१७६ । 
९, दीघनिकाय, सामजफलसुत्त । 
१०. जत्तु जदा जेण-जहा जस्स य णियमेण होदि तत्तु तदा । 
तेण तहा तस्स हुवे हृदि बादों णियदिवादों दु ।। 
--गोम्मटसार (कर्मकाण्ड), ८८२॥ 
तुलनार्थ यद्‌ यदेव यतो यावत्‌ तत्‌ तदेव ततस्तथा । 
नियत जायते न्यायात्‌ क एता बाधितु क्षम: ।। 
--शास्त्रवार्तासमुज्च य, २।१७४ । 
१२ 
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कुछ भी नहीं होता है । न बल हैं, न बोय॑ है, न शक्ति है और न पराक्रम ही 
है । सभी सत्व, प्राणी और जीव अवश, दुर्बंख तथा बीर्य॑विहोन हैं। नियति, 
जाति, वैशिष्ट्य स्वभाव के कारण ही उनमें परिवर्तन होता है” ।) इस 
प्रकार नियतिवाद के अनुसार समस्त वस्तुएँ नियति रूप बाली है । अत. नियत 
को ही उनका कारण मानना चाहिए ।* 


यवृच्छायाद 'यदुच्छा” का अर्थ अकस्मात्‌३ तथा अनिमित्त" होता है। 
अत यदुच्छावाद को अकस्मात्‌, अनिमित्तवाद, अकारणवाद, अहेतुबाद भी कहते 
हैं ।/ यदुल्छावाद के अनुसार किसी कार्य का कोई कारण नहीं है। निमित्त के 
बिना ही कार्य होता हैं । 


पुरुषबाद : पुरुष विद्वोष को समस्त घटनाओं का कारण मानना पुरुषवाद 
कहलाता है। अभिधानराजेन्द्रकोष मे कहा भी है “एक पुरुष ही समस्त लोक 
की स्थिति, सर्ग और प्रलय का कारण है । प्रढय मे भी उसकी अतिशय ज्ञान- 
शक्ति अल॒प्त रहती है । जिस प्रकार मकडी अपने जाल का, चन्द्रकान्त मणि 
जल का ओर वटबीज प्ररोह का कारण है, उसी प्रकार वह पुरुष सम्पूर्ण प्राणियों 
का कारण हैं । जो हो चुका है, जो है तथा जो होगा, उस सब का कारण पुरुष 
हो है--इस प्रकार की मान्यता पुरुषबाद कहलाती है । 


ईइ्वरवाद ' ईश्वरवाद के अनुसार ईद्वर ही समस्त घटनाओ का कारण 
है । गोम्मटसार में ईश्वरवाद के विवेचन मे कहा गया है कि आत्मा अनाथ है, 
उसका सुख-दु ख तथा स्वर्गं-तरक गमन आदि सब ईइवर के अधीन है ।* 


आत्मवाद ससार में एक ही महान्‌ आत्मा है, वही पुरुष या देव है । 
वह सबमे व्यापक है, सर्वाज्भ रूप से छिपा है, सचेतन, निर्गुण और उत्कृष्ट 


१ दीघतनिकाय, सामजफलसुत्त । 
२ तियतेनेव रूपेण सर्वे भावा भवन्ति यत्‌ । 
ततो नियतिजा होते तत्स्वरूपानुवेधतः ॥ 
--शास्त्रवार्तासमुच्चय, २।६१ 
न्‍्यायभाष्य (वात्स्यायन), ३।२।३१ । 
न्यायसूत्र, ४४१२२ । 
जैन धर्म दर्शन, पु० ४२१। 
- अभिघानराजेन्द्र कोष, भाग ५, पु० १०३८ 
७, गोम्मटसार (कर्मकाण्ड), ८८० | 


जा बा [ «० 
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है--ऐसा मानना आत्मवाद कहुलाता है ।' इस सिद्धान्त के अचुसार आत्मा ही 
सब कुछ करता है । 

पोरषवाद पुरुषार्थथाद के अनुसार समस्त कार्यों की सिद्धि पुरुषार्थ से 
होती है । आलस्य करने से तथा निरुद्ममी होने से किसी फर की प्राप्ति नहीं हो 
सकती है।' पुरुषार्थवाद भाग्य या देव को नहीं मानता है। यह सिद्धान्त 
इच्छास्वातन्ध्य में विश्वास रखता है ।३ 


वेबबाद देववाद को भाग्यवाद भी कहते हैं। इस सिद्धान्त के अनुसार 
पुरुषार्थ करना व्यर्थ है। किसी कार्य की सफलता-असफलता का मूल आधार 
भाग्य होता है | गोम्मटसार में कहा गया है “मैं केवल भाग्य को श्रेष्ठ मानता 
है, निर्थंक पुरुषार्थ को घिक्‍्कार है। शाल के वृक्ष के समान उत्तम कर्ण का 
युद्ध में मारा जाना यह दैव का ही प्रभाव है। अत' समस्त इष्ट-अनिष्ट वस्तुओं 
की उपलब्धि भाग्य से ही होती हे” ।* देबवाद में इच्छास्वातन्त्रय का कोई 
स्थान नही है! भाग्य के अनुसार ही फल की प्राप्ति होती है । प्राणी अपने 
पुरुषार्थ मे कर्म-फलो की प्राप्ति में कोई परिवर्तन नही कर सकता है। देववाद 
और नियतिवाद में अन्तर यह है कि दैववाद कर्म की सत्ता में विष्यास करता 
है किन्तु नियतिवाद कर्म-अस्तित्व को नहीं मानता है। देववाद की पराधीनता 
प्राणी के कर्मों के कारण हैँ ओर इसके विपरोत नियतियाद की पराधीमता 
अकारण अर्थात्‌ स्वत. है । यद्यपि यह कर्मफल को इतना नियत बना देता 
है कि उसमे परिवर्तत की कोई सम्भावना ही नहीं रह जाती है । 


जेन-दाशनिको का मन्तव्य : 
जैन-दार्शनिक उपर्युक्त एकान्तिक सिद्धान्तों से सहमत नहीं हैं। उनके 
अनुसार यद्यपि प्राणियों के सुख-दु.ख का प्रमुख कारण कर्म हे किन्तु इसके साथ 


ही कालादि भी गौण कारण माने गये है । शास्त्रवार्तासमुच्चय में हरिभद्र ने इन 
एकान्त मतो की समीक्षा करते हुए कहा है कि ताकिक जनो को यह मानना 





१ एक्को चेवमहप्पा पुरिसों देवो य सब्व वावी य । 
सब्यंगणिगृढ़ोवि य सचेयणो णिव्युणो परमों ॥। 
--भोम्मटसार (कर्मकाण्ड), ८८१॥। 
२३ भआलसड्ढो णिरुष्छाहों फर्ल किचि ण भुजदे । 
थणक्खीरादिपाणं बा पउरुसेण विणाण हि ।।--बही, ८९०१ 
४. वही, ८९१ । 
५. जैन धर्म दर्शन, पु० ४२० । 


१८० : जेनदर्शन में आत्म-विचार 


चाहिए कि काल, स्वभाव, नियति और कर्म-समष्टि रूप से घटनाओं के कारण 
हैं (व्यष्टि रूप से नही)।" हरिभद्र को तरह सिद्धसेन दिवाकर ने भी किसी कार्य 
का निष्पन्न होना काल, स्वभाव, नियरति, पूर्वकृत कर्म और पुरुषार्थ की सम- 
छिट पर निर्भर माना है। इनमें से किसी एक को कार्यसिद्धि का समग्र कारण 
मानना मिथ्या धारणा है ।* न तो मात्र पुरुषार्थ से और न मात्र भाग्य से अर्थ 
की संसिद्धि होती है किन्तु इसके विपरीत इन दोनों के समन्वय से ही बर्थ 
प्राप्ति होतो है। इतना जरूर है कि कभी देव मुख्य होता है और कभी पुदंषार्थ) । 
ईहवर संसार का नियन्‍्ता और नियामक है, यह भी जैन दाशं॑निकों को 
मान्य नही है। जैनमत के अनुसार जीवों के अपने-अपने कर्म ही फल प्रदान कर 
उनको सुख-दु ख का अनुभव कराते हैं। कर्म सिद्धान्त प्रतिपादक साहित्य का 
अनुशोलन करने से यह स्पष्ट हो जाता है कि जैन दार्शनिको ने कर्म सिद्धान्त 
का प्रतिपादन जिस वैज्ञानिक पद्धति से विस्तृत तथा सुव्यवस्थित रूप से किया 
है वैसा अन्यत्र दुर्लभ है। जैन दर्शान मे कर्म सिद्धान्त कितना महत्त्वपूर्ण है झोर 
लोकप्रिय है, यह कर्म विधयक यन्थों से सिद्ध हो जाता हैं। आगम युग से आज 
तक कर्म-सिद्धान्त सम्बन्धी विपुल साहित्य लिखा गया है। षडखडागम, महा- 
बन्ध, कंषायपाहुड, पचसंग्रह, गोम्मटसार (कर्मकाड), कमंप्रकृति भआादि कर्म 
सिद्धान्त के प्रमुख ग्रन्थ है । 


कर्म का अर्थ और उसको पारिभाषिक एवं 
दार्शनिक व्याख्या 
कर्म का अर्थ : 
कर्म शब्द का अर्थ विभिन्‍न दृष्टियों से विभिन्‍न प्रकार का किया गया है। 
'यत्‌ क्रियते तत्‌ कर्म” इस व्युत्पत्ति के अनुसार किसी कार्य या व्यापार का 





१ अत कालादय' सर्वे समुदायेन कारणम्‌ । 
गर्भादे, कार्यजातस्य विज्ञेया न्‍्यायवादिभि ॥। 
न चैककत एवेह क्वचित किड्च्चदपीक्ष्यते । 
तस्मात्‌ सर्वस्य कार्यस्य सामग्री जनिका मता।॥। “-शास्त्रवार्तासमुण्चय, 
२।७९-८० । 
- सन्‍्मतितर्कप्रकरण, २।५३ । 
- भाप्तमीमासा, ८८१। 
तत्त्वार्थवातिक, ६१॥३। 
« पट्खडागम, भाग ६, पु० १८। 
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करमा कर्म कहलाता है। उदाहरणाशं--पढ़ता, सोना जादि क्रियाएँ कर्म हैं। 
भरट्टाकलंक देव ने अपने तत्त्वार्थवातिक' में कर्म का अर्थ कर्मकारक, पुण्यन्पाप 
तथा क्रिया' किया है ।' 


वैदिक काल में कर्म का अर्थ यज्ञानुष्ठान है । वैदिक युग के महृधियों ने 
जीवों की विचित्रता का कारण तत्त्व, ऋत एवं प्रजापति को माना है ।* ब्राह्मण 
काल में भो कर्म का अर्थ यज्ञानुष्ठान ही माना गया है । स्मार्त विद्वानों ने कर्म 
का अर्थ चार वर्णों और चार आश्रमों के कर्तव्यों का पालन करना बतलाया है । 
पौराणिको के मतानुसार कर्म का तात्पर्य ब्रत-नियमादि धार्मिक क्रियाओं से 
है । वैयाकरणों ने कर्मकारक के अर्थ में “कर्म” शब्द का प्रयोग किया है ।/ 
स्याय दर्शान में कर्म का अर्थ चलनात्मक क्रिया किया गया है । वहाँ उत्क्षेपण, 
अवक्षेपण, आकुचन, प्रसारण और गसन---कर्म के पाच भेद बतलाये गये हैं ।" 
योग दर्शन में कर्म का अर्थ संस्कार, वासना तथा अपूर्व किया गया है। बौद्ध 
दर्शान में कर्म का तात्पर्य वासना और छैन दर्शन में कर्म का अर्थ परिणमन एवं 
परिस्पन्दात्मक क्रिया हैँ। जन दर्शन में विधि, ख्रष्टा, विधाता, देव, पुराकृत और 
ईदवर शब्द भो कर्म के लिए प्रयुक्त किये जाते हैं ।* उपयुक्त विवेचन से स्पष्ट 
है कि विभिन्‍न विचारधाराओं मे कर्म के अर्थ के विषय में विभिन्‍नता है अर्थात्‌ 
विभिन्‍न मतो मे कर्म शब्द के विभिन्‍न अर्थ किये गये हैं । 


विभिन्‍न दाहंनिक परम्पराओं में कर्म : 


भारतीय दर्शन के अनुशीलन से ज्ञात होता है कि जैन दर्शन में जिस अर्थ 

में कर्म' शब्द व्यवहृत हुआ है, उसके लिए अन्य विभिन्‍न भारतीय दार्शनिको 
ने माया, अविद्या, अपूर्व, वासना, आश्षय, अदृष्ट, सस्कार, भाग्य, देव, दैव 
धर्माधर्म आादि शब्दों का प्रयोग किया है | न्याय-वैद्येषिक दार्दानिको ने कर्म के 

१. तत्वार्थवातिक, ६।१।३ । 

२ भारतीय दर्शन, पु० १२ । 

हे. वही, पृ० ९ । 

४, जैनधमंदर्शन, पृ० ४४२ । 

५. कतुरीप्सिततम कर्म,--पाणिनिमुनिप्रणीत अष्टाध्यायी, १।४४९ । 

६. एक द्रव्यमगुणं सयोगविभागेष्वनपेक्ष कारणमिति कर्मलक्षणम्‌ ।--बैज्ञेषिक- 

सूत्र, ११।१७। 
७, आदिपुराण (महापुराण) , ४३७ । 
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लिए धर्माषमं, सस्कार और अदृष्ट शब्दों का प्रयोग किया है ।' सारूय योग- 
दर्शन में कर्म के समानान्तर क्लेश, आशय तथा वासना दाब्दो का प्रयोग 
उपलब्ध होता है ।* मीमासा-दर्शन मे कर्म के स्थान पर 'थअपूर्व” शब्द का प्रयोग 
उपलब्ध है ।'* वेदान्त-दर्शन में माया और अविद्या का प्रयोग कर्म के स्थान 
पर किया गया है ।* बौद्ध दर्शन में कर्म के लिए वासना भौर अविद्या शब्दो का 
प्रयोग विशेष रूप से मिलता है ।* 


न्‍्यायभाष्य में वात्स्यायन मे कहा हैं कि राग, ढंष और मोह से प्रेरित 
होकर जीव में मन, वचन और काय की प्रवृत्तियाँ होती हैं | इन प्रवृत्तियों से 
घमं-अधरम को उत्पत्ति होती है, इन्ही धर्म-अधर्म को सस्कार कहते हैं ।' वैशेषिक 
दर्शन मे आचार्य प्रशस्तपाद ने चौबीस गुणों के अन्तर्गत माने गये अदृष्ट गुण 
को सस्कार से पृथक मान कर दो भागो मे विभाजित किया है--धर्म और अधर्म । 
इस प्रकार जिस धर्म-अधर्म का समावेश न्याय दार्शनिको ने सम्कार भें किया, 
उन्ही धर्म-अधर्म को वैद्येषिक दार्शनिको ने अदृष्ट के अन्तर्गत रखा । इस प्रकार 
हन दार्शनिकों ने प्रतिपादित किया कि रागादि दोधों से सस्कार, सस्कार से 
जन्म और जन्म से राग-हेष और मोह आदि दोष और इन दोपो से सस्कार 


उत्पन्न होते हैं । इस प्रकार जीवो को ससार परम्परा बीजाकुर की तरह 
अनादि है । 


साख्य-योग दर्दान मे कहा गया है कि अविद्या, अस्मिता, राग, हेष और 
अभिनिवेश इन पाच क्लेशो से विलिष्ट वृत्ति की उत्पत्ति होती है। इस क्लिष्ट 
बृत्ति से धर्म-अधर्म रूपी सस्कार की उत्पत्ति होती है। यही सस्कार आशय, 
वासना, कर्म और अपूर्व कहलाता है ।* 

मीमासा दर्शन का मत हैं कि जीवो द्वारा किया जाने वाला यज्ञ आदि 


है न्यायभाष्य, १।१।२। 
प्रभस्तपादभाष्य, हिन्दी-अनुवाद-सहित, पु० ४७ । 
२ योगदर्शन भाष्य, १५ । 
३ तत्त्वांवातिक, २।१५, शास्त्रदीपिका, पृ० ८०, मौमासासूत्र (शाबर भाष्य), 
२१४५ । 
« शाकर भाष्य, २।१।१४। 
बिसुद्धिमरग, १७।११० । अभिघरमंकोष, १।९ । 
- न्यायभाष्य, १।१॥२। 
- योगदर्शन भाष्य, १॥५ । 
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अनुष्ठान अपूर्ज' नामक पदार्थ को उत्पन्न करता है। यही “पूर्व यज्ञादि 
अनुष्ठानों का फल देता है । यहाँ स्पष्ट है कि 'अपूर्व' वह शक्ति हैं जो वेद द्वारा 
प्ररूपित कर्म से उत्पन्त होतो है ।' 

झकराचारय ने शंकर-भाष्य में विश्व-बचित््य का कारण अनादि, अविश्ञा 
या माया को माना है।* मायाजन्य ईश्वर कर्म के अनुसार जीवों को फल प्रदान 
करता है ।* 

बौद्ध दर्शनानुसार राग, देष और मोह से कर्मों की उत्पत्ति होती है । 
बविसुद्धिमग्ग में कर्म को अरूपी कहा गया है ।* रागादि से मन, वचन और काय 
की प्रवृत्ति होती है। मानसिक क्रियाजन्य सस्कार रूप, कर्म, बासना और वचन 
एवं कायजन्य संस्कार-कर्म अविज्ञप्ति कहलाता है । सौन्रान्तिक कर्म का 
समावेश अरूप मानते हैं, वे अविज्ञप्ति को नही मानते हैं ।९ विज्ञानवादी बौद्ध 
दार्शनिक कर्म! के छिए वासना छाब्द का प्रयोग करते हैं । शुन्यवादी अनादि- 
अविद्या शब्द द्वारा वासना की व्याख्या करते हैं । 


जेन दर्शेन भे कम का स्वरूप : 


भारतीय दर्शन में विभिन्‍न दार्शनिको ने जिसे सस्कार, वासना, अदृष्ट, 
बलेश और अविद्या कह्दा है, जैन दार्शनिको ने उसके लिए कर्म का प्रयोग किया 
है । इस दर्शन में कर्म की वास्तविक सत्ता मानी गयो है । जैनागमों में मान्य 
तेईस वर्गणाओ में एक कार्मणवर्गणा ( अर्थात्‌--कर्म बनने योग्य पुदूगल- 
परमाणु ) भी है। यही पुदुगल-परमाणु राग-द्वेष से आक्ृष्ट होकर भात्मा की 
स्वाभाविक शक्ति का घात करके उसकी स्वतन्त्रता को रोक देते है, इसलिए 
ये पुदगल-परमाणु कर्म कहलाते हैं । कहा भी है “जो जीव को परतन्त्र करते हैँ 
अथवा जीव जिनके द्वारा परतन्त्र किया जाता है, यह कर्म कहलाता है। दूसरे शब्दों 


शाबर भाष्य, २।१॥५ । 
ब्रह्मसूत्र, शाकर भाष्य, २।१।१४। 
बही, ३।२।३८-४१ । 

. विशेषाबश्यक भाष्य, १७।११० । 

. प्रमाणवातिक अरूकार, पु० ७५। 

. जनदर्शन स्वरूप और विवलेषण, पु० ४२४ । 

« गोम्मटसार ( जीवकाण्ड )। ( समान गुणयुक्त सूक्ष्म अविज्छेद अविभागी 
समूह को बर्गणा कहते हैं) । विस्तृत विवेचन के लिए द्रष्टव्य--धट्खण्डागम, 
पु० १४, ख० ५, आ० ६, सूत्र ७६-९७ एवं ७०८-१७। 
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में जोब मिथ्यादर्षानादि परिणामों के द्वारा जिन्हें उपाजित करता है, वे कर्म 
कहलाते हैं।" अकलंकदेव 'तत्वार्थवारतिक' में कर्म की परिभाषा देते हुए 
लिखते हैं--निश्चयनय की दृष्टि से वीर्यान्तराय और ज्ञानावरण के क्षयोपशम 
की अपेक्षा रखने वाले आत्मा के द्वारा भात्मपरिणाम और पुदूगल के द्वारा 
पुदूगल परिणाम एबं व्यवहार-नय की दृष्टि ते आत्मा के द्वारा पुदुगल-परिणाम 
ओर पुदुगल के द्वारा आत्मपरिणाम करना कर्म है” ।* इसी प्रकार कर्म की और 
भी अनेक परिभाषाएं की गयो हैं, जिनका भाव उपर्युक्त ही है । 


जैन दर्शन के सिद्धान्तानुसार यद्यपि आत्मा और कम का अपना-अपना 
स्वतन्त्र स्वरूप एवं अस्तित्व है, तथापि आत्मा और कर्म का परस्पर में सम्बन्ध 
है । इनका यह सम्बन्ध धत और धनी जैसा तात्कालिक नही है, बल्कि सोना 
और किट्कालिमा की तरह अनादिकालीन है ।* दूसरी बात यह है कि इस 
समस्त ससार में डिबिया में भरे हुए काजल की तरह सूक्ष्म और बादर कर्म 
पुद्गल-परमाणु से भरे हुए हैं, ऐसा कोई भो स्थान नहीं है जहाँ कर्म पुदूगल-पर- 
माणु न हो ।* लेकिन ये समस्त कर्म पृदूगल-परमाणु कर्म नहीं कहलाते हैं । 
इनकी विशेषता यही है कि इनमें “कर्म” बनने को योग्यता है। अनादिकालीन 
कर्म-मलो से युक्त जीव जब रागादि कषायो से सतप्त होकर कोई मानसिक, 
वाचिक या का्यिक क्रिया करता है तब कार्मणवर्गणा के पुदूगल-परमाणु आत्मा 
को ओर उसी प्रकार आक्षृष्ट होते हैं, जिस प्रकार लोहा चुम्बक की ओर आकन- 
षित होता है या जिस प्रकार अग्नि से सतप्त छोहे का गोला पानी में डालने 
पर चारो ओर से पानी खीचता" है। उपर्युक्त क्रियाओं के करने से आत्मप्रदेशो 
में उसी प्रकार विक्षोम या कम्पन होता है, जिस प्रकार तूफान के कारण समुद्र 
के पानी में चचल तरगें उत्पन्न होती हैं। आगमिक छब्दावली में इस प्रकार 
आत्म-प्रदेशी के परिस्पन्‍्द होने को योग कहते है ।* योग” के कारण ही कर्म- 
योग्य पुदूगल परमाणुओं का आत्मा की ओर आना आगम की परिभाषा में 


हरी ७ 


आप्तपरीक्षा, ११३ । भगवती आराधना, विजयोदया टीका, पु० ७१ । 

- तत्त्वार्थवातिक, ६।१।७ । 

, गोम्मटसार (कर्मकाण्ड), गा० २। 

. पह्चास्तिकाय, गा० ६४ | 

 तत्वार्थथातिक, ६।२॥५१ । 
तत्वार्थसूत्र, ६९ । पञ्चाष्यायो, २४५,१०९-१००।  सर्वार्थसिद्धि, 
२२६, ६१ । 
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'आख्रव” कहलाता है ।" कहा भी है, “जिससे कर्म आते हैं, वह आस्रव कहलाता 
है । पुण्य-पाप रूप कर्मों के आगमन द्वारा आद्रव कहराता है। जैसे; नालियो 
हारा लाये गये जलू से तालाब भर जाता है, उसी भ्रकार मिथ्या दर्शनादि 
स्रोतों से आत्मा में कर्म आते हैं” ।* आख्व ज़ोव के शुभ-अशुभ कर्मों के आने 
का द्वार है। आख्व के कारण परमाणु आकर आाश्म-प्रदेशो में दहुष और 
पानी की तरह मिल जाता है, तथ वे कार्मणपुद्गछ-परमाणु कर्म कहलाते 
हैं ।* दूसरे दाब्दो में जब तक पुदूगल-परमाणु राग्र-द्वष से युक्त आत्मा से सम्ब- 
न्धित नही हो जाते हैं, तब तक वे कार्मण पुदूगलपरमाणु नहीं कहलाते हैं । 
दाहंनिक भाषा मे कहा जा सकता है कि परस्पर एक क्षेत्रावगाही हो कर 
आत्मा और पुद्गल परमाणुओं का घनिष्ठ सम्बन्ध को प्राप्त होना ही कर्म है । 
घबलाकार ने कहा भी है कि 'ससार में रागद्ठ ष-रूपी उच्णता से सयुक्त वह 
आत्मा-रूप दीपक योग-रूप बत्ती के द्वारा कार्मणवर्गणा-स्कम्धरूप-तेल ग्रहण 
करके कर्म-रूप काजल में परिणत होता हैं। कर्म और आत्मा के इस प्रकार के 
सम्बन्ध को जैन दार्शनिक हब्दावली में 'बन्ध' कहा गया है।'* क्योकि कर्म 
आत्मा की स्वाभाविक शक्ति का घात करके इस प्रकार परतन्त्र कर देते हैँ 
कि आत्मा विभाव रूप से परिणमन करने लगती है ।' भट्टाकलकदेव ने भी 
कहा हैं कि “इृष्ट देश को गमन न कर सके, इस प्रकार खूंटी में रस्सी आदि 
से बाँध देना 'बन्ध' कहलाता है ।”' अमृतचन्द्रसूरि ने 'पंच्रास्तिकाय” की टीका 
में कहा हैं-- 'निकचय नय की अपेक्षा से अमूर्त जीव अनादि काल से मूर्त 
कम के कारण रागादि परिणामों से स्निग्ध होता हुआ मूर्त कर्मों का विदोष 
रूप से अवगाहन करता है ओर उस परिणाम को पाकर मूर्त कर्म भी जीव 
का विशिष्ट रूप से अवगाहन करते हैं ।”* बन्ध के विदलेषण में बतेलाया गया 
है कि राग, हेष और मोह के कारण कर्म-रूपी रज आत्म-प्रदेशों में चिपक जाती 


. तत्त्वार्थमुत्र, ६१२ । 

. तत्त्वाथंवातिक, १॥४॥९, ६।२।४-५ । सर्वार्थसिद्धि, ६४२ । 

» पड्चास्तिकाय, गाथा ६५-६६ । 

 तत्त्वानुशासन, ६। सकषायत्वाज्जीव: कर्मणोयोग्यान्‌ पुदुगछानादत्ते स 
बन्ध- ।--तस्वार्थसूत्र, ८२ । 

५. धवला, पु० १५, सू० ३४ । तत्त्वार्थथातिक, १।४१७, पृ० २६ । भगवतों 
आराधना विजयोदया टीका, गा० ३८, पृ० १३४ । सर्वार्थंसिद्धि, ७४२५ । 

६, तत्त्वार्थथातिक, ७२५११ । 

७, पचास्तिकाय, गाया १३४ | 
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है ।* कहा भी है--ससारी जीव के राग-द्ेष-रूप परिणाम होते हैं और रागादि 
परिणामों से नवीन कर्मों का बन्च होता है और इन नवीन कर्मों के कारण उसे 
नरकादि चार गतियो में भ्रमण करना पडता हैं। इन गतियो में जीव के जन्म 
ग्रहण करने पर उससे शरीर, शरीर से इन्द्रियाँ और इन्द्रियों से विषयों का 
ग्रहण और विषयों के ग्रहण से राग-देष परिणाम होते है और पुन. उन राग- 
द्ैष से कर्मों का बन्ध होता है ।* इस प्रकार राग-द्ेष ही कर्मबन्ध के प्रमुख 
कारण हैं, इनसे कर्मों का प्रवाह बना रहता हैं। 'ममकार' और अहकार' हो 
राग-द्ेष हैं । आचार्य रामसेन ने राग-द्वेष को मिथ्यादर्शनमोहनोय कर्मरूप 
राजा का सेनापति बतलाया है, क्योंकि इन्ही से कषाय और नो-कषाय उत्पन्न 
होती हैं ।* 

कषाय गोद या पानी की तरह और योग-वायु की तरह है । जिस प्रकार 
वायु द्वारा लाई गयी घूल गीली या गोद-युक्‍त दीवार पर चिपक जाती है किन्तु 
साफ स्वच्छ और सूखी दीवार पर नहीं चिपकती (बल्कि स्वत' झड कर गिर 
जाती है), उसी प्रकार योग-रूप वायु के द्वारा लाई गयी कर्म-रूप रज कषाय- 
रूप गोद से युक्त आत्मप्रदेश-रूप दीवार पर चिपक जाती है। यहाँ ध्यान 
रखना चाहिए कि सभी जीवो में न तो कर्मों की मात्रा बराबर होती है और 
न उनकी स्थित्ति और फल देने की शक्ति समान होती हैं । जैन चिन्तको ने इसी 
बात को स्पष्ट करते हुए कहा हूँ कि कर्म परमाणुओ का कम या अधिक मात्रा 
में आना, योग-वायु के बेग पर आघारित हैं और उनका कम या अधिक समय 
तक बना रहना तथा उनके द्वारा आत्म-गुणो का घात होना, कषाय-रूप गोद 
के गाढे-पतलेपन अथवा उसकी कम या अधिक मात्रा पर निर्भर करता है ।* 
कुन्दकुन्दाचार्य ने भी 'समयसार मे रागनद्वेष-रूप कषाय को तैल की तरह 
चिकना मानकर उदाहरण द्वारा सिद्ध किया है कि राग्रादि-हूप स्तिग्धता ही 
कर्म-रूप रज के आत्म-प्रदेशो मे चिपकने का प्रमुख कारण है' । भट्टाकलकदेव 


१ प्रवचनसार, २८८ एव ९५। समयसार, गाथा ११९, १६७ । 
२, पचास्तिकाय, गा० १२८-२३० । भगवतीसूत्र, ९। 
३. तत््वानुशासन, इलोक १२-१३ । 
४ वही, १७-१९ । अध्यात्मरहस्य, २७ । 
५, (क) तोब्रमन्दज्ञातज्ञातभावाधिकरणवो यंविद्येष म्यस्तद्विशेष : । 
“>तत्त्वार्थयृत्र, ६६। 
(ख) तत्त्वार्थवातिक . भट्टाकलूंकदेव : ६२५ । 
६. समयसार, गा० २३७-४६ | 
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ने इसी बात को स्पष्ट करते हुए कहा है कि “जिस प्रकार किसी बतंन में अनेक 
प्रकार के रस वाले अनेक प्रकार के बीज, फल, फूछ आदि मदिरा-रूप में परि- 
णठ हो जाते हैं, उसी प्रकार आत्मा में स्थित पुद्गलो के योग और कषाय 
के कारण कर्म-रूप परिणमन होता है । यही बंध कहलाता है ।' 


कर्म आत्सा के स्वभाव का घात करले हैं : कर्म आत्मा से बंध कर आत्मा 
की स्वाभाविक शक्ति पर आवरण डाल कर, जीव को उसी प्रकार उन्मत्त कर 
देते है, जिस प्रकार जीव मद्य से मदोन्मत्त हो जाता है । कहा भी है-- ज्ञान- 
दर्शन-चा रित्र-स्वरूप आत्मा को मिथ्यात्व, अज्ञान और कषाय-रूप कर्म-मछ 
उसी प्रकार से मलिन कर देते है, जिस प्रकार मैल सफेद वस्त्र को मलिन कर 
देता है” ।* 

आत्मा और कम का सम्बन्ध : आत्मा और कर्म दोनो द्रव्य विजातीय हैँ, 
फिर भी इनका परस्पर घनिष्ठ सम्बन्ध हैं। कोई भी ससारी आत्मा कर्म- 
रहित नही होती । पहले भो कहा जा चुका है कि आत्मा और कर्म का अनादि- 
काल से सम्बन्ध है। तत्त्वाथंसृत्र के “सकषाय-- सूत्र में आये हुए 'कर्मणो- 
योग्यान्‌” विशेषण से मी आत्मा और कर्म का सम्बन्ध भनादि सिद्ध होता है । 
इस विद्देषण की व्याख्या करते हुए आचार्य पूज्यपाद ने कहा है कि पूर्वजन्म 
के कर्म के कारण जीव कषाययुक्त होता है और कषायो के कारण कर्म आते 
हैं। कषाय-रहित जीवो के बन्ध नही होता है । भत' सिद्ध है कि जाब और 
कर्म का बीज और वुक्ष की तरह अनादिकालीन कार्य-कारण सम्बन्ध है। कर्म 
से कपाय और कषाय से कर्म, यह परम्परा बीज और वृक्ष की तरह अनादि 
काल से प्रवाहित हो रही है और तब तक होती रहेगी, जब तक ससार में 
जीवो का अस्तित्व है ।' अन्य आचार्यों ने भी पृज्यपाद की तरह कर्भ और 
जोब का सम्बन्ध अनादि माना है। पुराने कर्म प्रतिक्षण फल दे कर आत्मा से 
मलग होते रहते है । आत्मा के रागादि परिणामों के कारण नवीन कर्म आत्मा के 
प्रदेशों से बन्ध करते रहते हैं। कहा भी है-- जिस प्रकार भण्डार से पुराने 
चावल निकाल लिये जाते है और नये भर दिये जाते हैं, उसी प्रकार अनादि 
कामंण शरीर-भण्डार मे कर्मों का आना-जाना होता रहता है।” पंचाध्यायीकार 


१, तत्त्वा्थंवातिक, ८।२।९। ओऔर भी देखें--धवला, १३॥५।॥५ सूत्र ८२, 
पु० ३४७ । 

२. समयसार, गा० १६०-२१६४३ । 

३. सर्वार्थसिद्धि, ८२।, पुृ० २७७ । 

४, तत्त्वाथवातिक, ८।२।१२ | 


१८८ : जेनदर्शंन मे आत्म-विचार 


ने भी आत्मा और कर्म के सम्बन्ध को अनादि सिद्ध करते हुए बतलाया है कि 
अग्नि को स्वाभाविक उष्णता को तरह आत्मा और कर्म का सम्बन्ध अनादि 
होता स्वतःसिद्ध है। अतएवं इनका सम्बन्ध किसने और कब किया, इस प्रकार 
के प्रषन ही निरर्थक हैं ।' 


(ख) आत्मा और कमं में निमित्त-नेमित्तिक सम्बन्ध है : 


जेनदर्शन में अभिमत छह द्रव्यो मे कोई भी द्रव्य किसी द्रव्य का कर्त्ता नही 
है, सभी द्रव्य अपने स्वामाविक रूप से परिणत होते हैं ।* यहाँ प्रश्न होता है कि 
यदि जीब-द्रव्य पुद्गल-कर्म को नही करता है, तो कर्म बयो आत्मा को फल देता 
है और आत्मा क्यो उसके फछो का उपभोग करती है ? इस समस्या का समा- 
धान यह है कि आत्मा और कर्म में निमित्त-नैमित्तिक सम्बन्ध है।* कहा भी 
है--- जीव के परिणाम के निमित्त से पुदूगल कर्म-रूप से परिणत होते हैं और 
कर्म जीव-गुणो का उद्भावक नहीं है, किन्तु दोनो में परस्पर निम्मित्त होने से 
परिणमन होता है ।* पंचाध्यायीकार ने भी जीब और कर्म में निमित्त-नैमित्तिक 
भाव सिद्ध करते हुए कहा है कि जीव के अशुद्ध रागादि भावों के कारण ज्ञाना- 
वरणादि द्रव्य कर्म हैं और उन द्रव्य कर्मों के कारण रागादिभाव हैं। अतः 
कुम्म और क्रुम्भकार की तरह जीव और कर्म में नि्मित्त-मैमित्तिक सम्बन्ध सिद्ध 
होता है ।” इस प्रकार सिद्ध है कि आत्मा और कर्म में अनादि रूप से निमित्त- 
नैमित्तिक सम्बन्ध है । इन दोनो मे जो कमजोर होता है, उसे बलवान अपने 
अनुकूल कर लेता है । 


जीव ओर कर्म में निमित्त-नैमित्तिक सम्बन्ध होने से इतरेतराश्रय तामक 
दोष भी नही आता है; क्योंकि परस्पर में एक-दूसरे पर आश्चित होना इतरेतरा- 
श्रय दोष कहलाता है । आत्मा और कर्म एक दूसरे पर आश्रित नही है । आत्मा 


के साथ कर्म अनादि काल से सम्बद्ध है। अत' उसी पूर्वबद्ध कर्म के कारण 
नवीन कर्म आते हैं ।६ 








१. पश्चाध्यायो, ५३-५४ । 

२. समयसार, गा० १०३ । प्रवचनसार, २९२।॥ 

हे समयसार, आत्मस्याति टीका, ३१२-३१३ | 

४ समयसार, गा० ८०-८१।९१।११९ । पथ्चास्तिकाय, गा० ६१-६५ । 
प्रवचतननसार, ग्राथा २७७ । मूलाचार, गाथा ९६७। 

५. १० ध० . पण्चाध्यायो, गा० २४१११०६।१०९६-७१ । 

- भशवचनसार, तात्पयंवृत्ति, गा० २९ । 
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कर्म की सर विशेषताएँ : १. कर्म सूक्म, बलवान, चिकने, भारी, वज् के 
समान कठोर, प्रचुर एवं अविनाशी हीते हैं|" 

२, कर्म आत्मा को परतन्त्र करके तीनों लोकों में भ्रमण कराता है ।* 

३, कर्मशक्ति अचिन्त्य, आत्मशक्ति की बाधक और मोक्षहेतु का तिरोधान 
करने वाली होती है !* 

४ कर्म अपनो शक्ति से केवलज्ञान स्वभाव को नष्टकर देते है, लेकिन 
जीव को नष्ट नहीं कर सकते हैं ।* 

५ जीव और कर्म का सयोग स्फटिक और तमाल-पत्र के सयोग की 
तरह है । 

६, कर्मों की विचित्रता से ही जीव के प्रदेशों का संघटन, विच्छेद, बन्धन 
एवं विस्तार-सकोच होता है। 

७. सुख-दु ख की उत्पत्ति बलिष्ठ कर्मों के कारण ही सम्भव है । 

८ पृण्य ओर पाप दोनो प्रकार के कर्म जीव के बन्धन के लिए सोने और 
लोहे की जजीर की तरह है ।* 


कर्म-अस्तित्व-साधक तर्क 


१, ससाए फीो विचित्रता कर्म के अस्तित्व का साधक है : ससार में अनेक 
प्रकार की विचित्रताएँ दृष्टिगत होती हैं । कोई दरिद्र है, कोई घनो है, किसी 
को अथक पुरुषार्थ करने पर भी सफलता नहीं मिलती हैं और किसी को थोड़ा 
प्रयत्न करने पर ही अभीष्ट की उपलब्धि हो जाती है। यहाँ तक कि सासारिक 
जीवो को अनिच्छापूर्वंक भी महान्‌ कंष्टो को भोगना पडता हैं। इस प्रकार, 
सासारिक विषमताएं, सुख-दु.ख, इष्ट-वियोग और अनिष्ट-सयोग आदि कार्य 
सिद्ध करते हैं कि इनका कोई-न-कोई अदृश्य कारण अवश्य है ।* अत. उक्त 
कार्यों का जो भी कारण है, वही कर्म कहलाता है ।* ग्रोम्मटसार (कर्मकाण्ड) 
की टोका में कहा भी है “कर्म के बिता दरिद्र, लक्ष्मीवान्‌ आदि विचित्रतायें 


« परमात्मप्रकाश, गा० १।७८ | 

. वही, गा० १।६६; तत्त्वार्थातिक, ५।२४।९, पु० ४८८ । 
पडन्चाध्यायी, उत्तराध १०५, २२८, ६८७ एवं ९२५१ 

. कार्तिकेयानुप्रेक्षा, गा० २११ । 

» पवला, पु० १२, ख० ४, भाग ३, सू० ६, १० २९७ । 

» समयसार, गा० १४६ । 

« भारतीय दर्शन की रूपरेखा : प्रो० हरेन्द्रप्रसाद सिन्हा, पु० १३ । 

, पव्चाष्यायी, उ० का०, ५० । 
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सम्भव नहीं हैं” ।* मज्मिमनिकाय में भी उपयुक्त विषमता का कारण कर्म बत- 
लाया गया है । 


२ कर्म के अस्तित्व में दूमरा प्रमाण ज्ञान का हीनाधिक होना है । समस्त 
जीवो का ज्ञान एक-सा सर्देव नही बना रहता है। अत इसका अवद्य कोई कारण 
होना चाहिए, ओर जो भी ज्ञान के हीनाधिक भाव का कारण है, वह कर्म ही 
हैं । अत मिद्ध है कि कर्म की मत्ता है । 


३, जीव के कार्यरूप विभिन्‍न पर्यायो का कोई कारण अवध्य है । यदि उनका 
कारण न माना जाए तो समस्त कार्यों को भो अकारण मानना होगा, जो असगत 
है । अत कर्म जीव की विभिन्‍न पर्यायो का उसी प्रकार कारण है, जिस प्रकार 
दोपक ज्योति का कारण है । कहा भी है-- जिस प्रकार ज्योति तेल के स्वभाव 
को अपने स्वभाव से नष्ट करके प्रदीप्त होने का कार्य करती है, उसी प्रकार 
कर्म जीव के स्वभाव का घात करके उसके मनुष्य आदि पर्याय-रूप कार्यों का जनक 
होता है ।''' भट्टाकलकदैव ने भी कर्म का अस्तित्व सिद्ध करते हुए कहा है कि- 
““मनुष्ण, शेर, भेडिया, चीता, साथ आदि में श्रता-क्ररता आदि धर्म परोपदेश 
पूर्वक न हो कर नैसशिक होते है । ये आकस्मिक भी नही है, क्योकि कर्मोदय के 
नि्मित्त मे उत्तन्‍न होते है | इस प्रकार आत्मा को विभिन्न अवस्थाओ के 
कारण के रूप में कर्म का अस्तित्व सिद्ध है । 

४. विशेषावष्ष्यकभाष्य मे कर्मास्तित्व सिद्ध करते हुए कहा गया है कि जीव के 
सुख-दू ख अकुर की तरह कार्य रूप होने से उनके कारण के रूप में कर्म की सत्ता 
सिद्ध हो जाती है ।४ च्दनादि विषयो को सुख का कारण और विष-कटकादि को 
दुख का कारण मानना ठोक नहीं है, क्योकि वे सभी के लिए समान रूप से सुख- 
दुख नही पहुँचाते है | दुमरी बात यह है कि कटकादि किसी के लिए दु.खकारक 
हैं तो किसी के लिए सुखकारक भी हैं। अत सुख-दुःख के कारण के रूप में 
कर्म को मत्ता भिद्ध होती है ।' 


१ ग्रोम्मटसार (जीवकाड), जीवतत्त्वप्रदीषिका | 

२. एदस्स पमाणस्स बड्ढहाणि-तर-तमभावों ण लाव णिक्‍्कारणों,*” । 
तम्हा सकारणाहि “ । ज त हाणि-तर-तममाबकारण तमाबरणमिति 
सिद्ध । कसायपाहुड, १।१।१, प्रकरण २७-८, पुृ० ५६ । 

हे. प्रवचनसार, तत्त्वप्रदीपिका, गा० ११७ । 

४. तत्त्वार्थवातिक, १।३॥६, पृ० हे३ । 

५. विशेषावश्यकभाष्य, गणधरवाद, गा० १६१०-२। 

६. वही, गा० १६१२-३ | 
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५. बाल-शरोर अवश्य ही किसी कारण से हुआ है । जिस प्रकार बवाशरीर 
बाल शरीर के बाद होता है, उसी तरह बाल-शरोर भी किसी अन्य शरीर पूर्वक 
होना चाहिए। अतः बाल-शरोर जिस शरीरास्तर पूर्वक होता है, वह काम 
शरीर है और कार्मण शरीर हो कर्म कहलाता है। इस प्रकार छ्वरीर के निर्माण 
के कारण-रूप में कर्म की सत्ता सिद्ध है।' न्‍्यायदर्शन में भी धर्माषरमं से प्रेरित 
पच्रभृतो से शरीर की उत्पत्ति बतलाई गयी है ।* 

६. कर्म-अस्तित्व की सिद्धि के सन्दर्भ मे एक अनुमान यह भी है कि दानादि 
क्रियाओ का फल अवश्य ही होना चाहिए क्योकि चैतन्यस्वरूप व्यक्ति की क्रियाएं 
हैं । जिस प्रकार सचेतन किसान को कुषि-क्रिया निधष्फल नहीं होती, उसी प्रकार 
दानादि क्रियाएं भी निष्फल नहीं होनी चाहिए । अठः दानादि क्रियाओं के फल 
के रूप में कर्म की सत्ता सिद्ध होती है ।* 

यदि कर्म का अस्तित्व न माना जाय तो दानादि क्रियाएँ, तपस्यादि अनुष्ठान, 
बन्ध, मोक्ष तथा ससार की विविधता आदि को निहेंतुक मानना होगा, जो मस- 
म्मव एवं तर्कहीन होगा । उपर्युक्त सासारिक विविधता आदि सहेतुक हैं और 
उनका कारण कर्म है, इसलिए सिद्ध हैं कि कर्म का अस्तित्व है । 
कर्म की मूर्त-सिद्धि : 

जैन दर्शन में कर्म को भोतिक-पौद्ग लिक या मूतिक बतलाया गया है, क्योकि 
कर्म मे स्पर्श, रस, गन्ध तथा वर्ण होते हैं। आचार्य कुन्दकुन्द ने कर्म को मूतिक 
कहते हुए कहा है कि कर्म के फलस्वरूप जीव स्पर्शनादि इन्द्रियों के विषयो को 
भोगता है एवं सुख-दुःख का अनुभव करता है, इसलिए सिद्ध है कि कर्म मृतिक 
हैं ।* विद्यानन्द ने भी कुन्दकुन्द की इस मान्यता का अनुकरण आप्तपरीक्षा! में 
किया है । 

२. आचार्य पूज्यपाद” ने समस्त छारोरों को पौद्गलिक तथा मूर्तिक सिद्ध 
करते हुए कहा है कि कार्मण शरीर भी पोदगलिक है; क्योकि वह मूर्तिमान्‌ 


१. विशेषावश्यकभाष्य, गणघरवाद, गा० १६१४ । 

« न्‍्यायसूत्र, ३।२।६३ | 

» विदोषावश्यकभाष्य, गणधरवाद, गा० १६१५-११। 

« घवला, पु० १३, ख० ५, भा० सूत्र २४, पु० ४८-५० । 
« पश्चचास्तिकाय, ग्रा० १ै३३। 

« आप्तपरीक्षा, श्लोक ११५, पृ० २५६ । 

« सर्वार्थसिद्धि, ५११९, पु० २८५ । 
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पदार्थों के सम्बन्ध से फल देता है! जिस प्रकार मृतिक जलादि पदार्थों के सम्बन्ध 
से पकने बाले धान पौद्गलिक होते हैं, उसी प्रकार कार्मण शरीर भी गुड, कांटा 
आदि इच्ठ-अनिष्ट मृतिक पदार्थों के मिलने पर फल प्रदान करता है। इससे सिद्ध 
है कि कार्मण पौदूगलिक है । भट्टाकलंकदेव ने भी यहो कहा है|" 

३. कर्म के कार्यों को देख कर भी उसका मूतिक होना सिद्ध होता है । जिस 
प्रकार परमाणुओ से निर्मित घट कार्य को देख कर उसके कारणभूत परमाणुओं 
को मूर्तिक माना जाता है, उसी प्रकार कर्म के कार्य औदारिकादि शरीरो को 
मूरत्तिक देख कर सिद्ध होता है कि कर्म मूतिक हैं ।। यदि ऐसा न माना जाए तो 
अमूर्त पदार्थों से सूर्त पदार्थों की उत्पत्ति माननों होगी, जो असंगत है, क्योंकि 
अमृर्तिक कारणो से मूर्त कार्य की उत्पत्ति नहों होतो है ।* 


४ आचाय॑ गुणघर ने कम को मूतिक सिद्ध किया है ओर कहा है कि क्त्रिम 
होते हुए भी कर्म मूर्तिक हैं; क्योकि भूर्त दवा के खाने से परिणामान्तर होता है 
अर्थात्‌--रुग्णावस्था स्वस्थावस्था में परिवर्तित हो जाती है ।* यदि कर्म मूरतिक 
न होता तो मूं दवा से कर्मजन्य शरीर में परिवर्तत नही होना चाहिए । 

५. जिनभद्गगणि ने भी कर्म को मूरतिक ध्विद्ध करते हुए कहा है कि कर्म 
मूर् हैं, क्योकि आत्मा के साथ उनका सम्बन्ध होने पर उसी प्रकार सुख-दुःख 
की अनुभूति होती है, जिस प्रकार मूर्तं भोजन करने से धुखादि की अनुभूति 
होतो है ।* 

६. कर्म में सूर्तत्व की सिद्धि के लिए एक यह भी अनुमान दिया गया है कि 
अमूर्त पदार्थों से वेदना का अनुभव नही होता है, जैसे आकाश । यदि कर्म अमूर्त 
होते, तो उनसे भी वेदना का अनुभव नही होना चाहिए, लेकिन कर्म के सम्बन्ध 
में प्राणियों को वेदना का अनुभव होता है । अतः सिद्ध है कि कर्म मृतिक है । 
मूर्त अग्नि के साथ सम्बन्ध होने से जिसप्रकार बेदना की अनुभूति होतो है, 


उसी प्रकार कर्म के सम्बन्ध से वेदता का अनुभव होता है, जो उसे मूर्त सिद्ध 
करता है ।" 





१. तत्त्वा्थवातिक, ५।११९।१९ । 
२ विद्देषावक्ष्यक भाष्य, गणघरवाद, गा० १६२५ । 
३. ओदारिकादिकार्याणा कारण कर्म मूर्तिमत्‌ । 
न झमूर्तेन मूर्तातामारम्भ क्वापि दृश्यते ।---तत्त्वाथंसार, ५॥१५। 
3. कसायपाहुड, १।१।१, पु० ५७ । 
५. विशेषावश्यकभाष्य, गा० १६२६। 


६, वही । 
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७. फर्म को भूर्त सिद्ध करने वार एक हेतु यह भी हैं कि कर्म का परिणाम 
अमूर्त आत्मा के परिणाम से भिन्‍न होता है । अत. परिणाम की विभिन्‍्नता से 
उक्त दोनो द्रव्यो, अर्थात्‌ आत्मा और कर्म मे विपरीतता एवं विभिन्‍नता 
सिद्ध होती है। अतः सिद्ध है कि कर्म अमूर्त आत्मा से विपरीत, अर्थात्‌ मुर्त 
स्वभाव वाले हैं ।* इसप्रकार अनेक अनुमानप्रमाणों से कर्म को मूतिक सिद्ध किया 
गया है । 


८. आप्त बचन से भी कर्म मूर्त सिद्ध होता है। 'समयसार"” में कुन्दकुन्दा- 
चार्य ने कहा भी है--आठों प्रकार के कर्म पुद्गल-स्वरूप हैं, ऐसा जिनेन्द्रदेव 
ने कहा है | पुदूगल मूतिक है इसलिए कर्म भी मृरतिक सिद्ध होता है । 
अमूतं आत्मा से मूर्त कर्मो की बन्ध-प्रक्रिया : 

कम का मूर्तत्व सिद्ध हो जाने के बाद यह प्रएन होना स्वाभाविक है कि 
उनका बन्ध अमूर्त आत्मा के साथ किस प्रकार होता है ? क्योकि, मूर्त पदार्थ 


का मूर्त के साथ ही बन्ध हो सकता है, अमूर्त के साथ नहीं। इस विषय पर 
जैन दार्शनिको ने विभिन्‍न पद्धतियों से विचार किया है--- 


१. पहली बात तो यह है कि अनेकान्तवादो जैन दर्शन में भात्मा एकान्त 
रूप से अमूर्त ही नही है । यद्यपि आत्मा निश्चय नय या छुद्ध स्वरूप की अपेक्षा 
अमृत है. किन्तु व्यवहार नय या कर्मबन्ध पर्याय की अपेक्षा मूर्त है। अतः 
ससारी आत्मा कर्म-सयुकत होने से कथचित्‌ मूर्त होने के कारण उसके साथ मूर्त 
कर्मो का बन्ध हो जाता है ।* 

२. दूसरी बात यह है कि आत्मा और कर्म का अनादि काल से सम्बन्ध है । 
पृज्यपादाचार्य ने “सकषाय'““” इत्यादिसृत्र को व्याख्या करते हुए कहा है जो 
जीव कषाय-सहित होता है, उसे कर्म का लेप होता है, कषाय-रहित जीव को 
नहीं । इससे जीव और कर्म का अनादि सम्बन्ध सिद्ध होता हैं और अमूर्त॑ 
भात्मा और मूर्त कर्म के साथ किस प्रकार बन्धता है, इस प्रदन का निराकरण हो 


१. विशेषावश्यकभाष्य, गा० १६२७ । 
२, समयसार, गा० ४५। 
३. प्रववनसार, २।८६॥। 
४. (क) सर्वार्थसिद्धि, २।७। 
(ख) तत्त्वा्थंवातिक, ८।१।२३-४ । तत्त्वार्थथार, ५।१७-९। 
द्रव्यस्नंग्रह टीका, गाया ७, पु० २० । 'घवला पु० १३, खं० ५, 
भाग रे, सू० १२। 
१३ 
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जाता है ।*” “पंचास्तिकाय” की टीका में भी कहा है कि अनादिकाल से जीव 
कर्म संयुक्त होने के कारण मूतिक हैं । स्पर्थादि गुणों से युक्त कर्म आगामी कर्मों 
को स्निग्ष-रक्ष गुणों के द्वारा बाघता है। इस प्रकार मूर्तिक कर्म के साथ बन्च 
होता है। निशचयनय की अपेक्षा आत्मा अमूर्तिक है। अनादिकाल से कर्म से युक्त 
होने के कारण आत्मा राग-हेष आदि भावो के द्वारा नये कर्मों को बाँधता है । 
इस प्रकार पहले से बंधे कर्मों के कारण जीव नवीन कर्मों से बेंच जाता है ।'* 

३. कुन्दकुन्द ने अमूर्त आत्मा के साथ मूर्त कर्म का बन्ध किस प्रकार 
सम्भव है, यह बतलाते हुए लिखा है कि जिस प्रकार आत्मा अमूर्त होकर घट, 
पट आदि मूर्त द्वव्यो और उनके गुणो को जानता है, देखता है, उसी प्रकार 
अमूर्त आत्मा का मूर्त कर्म के साथ बन्ध हो जाता है ।* इसी बात को उदाहरण 
द्वारा स्पष्ट करते हुए टीकाकार ने लिखा है कि जिस प्रकार कोई बालक भिट्टी 
के कडे (बलय) को अपना मान कर देखता और जानता है। यद्यपि उस कडे 
का उप बालक के साथ कोई सम्बन्ध नहीं है, लेकिन कोई उस कडे को तोड दे 
तो उसे "हान दुख होता है। इसी प्रकार कर्म-युक्त आत्मा रागी, द्वषी 
भौर मोहो होकर सासारिक पदार्थों को देखता और उससे ममत्व-भाव रखता 
है। इस प्रकार राग-द्वंष से युक्त अमूर्त आत्मा के साथ मूर्स कर्म का बन्ध हो 
जाता है । 

४ चौथी बात यह हैं कि जिस प्रकार मृर्त मदिरा अमूर्त मति एब 
श्रुतज्ञान को प्रभावित करती है, उसी प्रकार मूर्त कर्म अमूर्त आत्मा को प्रभावित 
करते है ।* 

५ विशेषावश्यक भाष्य मे कहा है कि जिस प्रकार मूरतिक घट का अमृर्तिक 
आकाश के साथ सम्बन्ध हो जाता है उसी प्रकार मूर्तिक कर्म का अमूर्तिक 
आत्मा के साथ सम्बन्ध हो जाता है । दूसरा उदाहरण यह भी दिया गया है कि 
जिस प्रकार मूर्स अगुलि का आकुचनादि अमू्तिक क्रिया के साथ सम्बन्ध होता 
है, उसी तरह मूर्त कम का अमूर्त जीव के साथ सम्बन्ध होता है ।' 


कर्म आत्मा का गुण नहीं हे न्‍्याय-वेशषिक दर्शन कर्म को अदृष्ट मान कर 





१, सर्वार्थ सिद्धि, ८।२ तत्त्वार्थथातिक ८।२।४। 

२. पञ्चास्तिकाय, तत्त्वप्रदीपिका टीका, गा० १३४ । 

हे. प्रवचनसार, गा० २।८२ । 

४. प्रवचनसारटीका, २।८२, पृ० २१६ । 

५. पञ्वाध्यायो, उ०, २।५७-६० । विशेषावश्यकमाष्य, गाथा १३३७ । 
६ विशेषावश्यकभाष्य, (गणघरवाद) गा० १६३७ । 
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उसे आत्मा का गुण मानते हैं; किन्तु जैन दा्शनिक कर्म को आत्मा का गुण न 
मान कर दोनो को भिन्न-भिन्न द्रव्य मानते हैं। यदि कर्म को आत्मा का गुण मात 
लिया जाए, तो कर्म उसके बन्धन के कारण नही हो सकेंगे, क्योंकि कोई गुण अपने 
आधार को ही बधन में नही डाल सकता ।' बन्धन न होने के कारण सदैव आरमा 
को स्वतन्त्र अर्थात्‌ णुद्ध, बुद्ध और मुक्त मानना पडेगा, और ऐसा मानना सर्क- 
संगत नही होगा । दूसरी बात यह होगी कि संसार का अभाव हो जाएगा एवं 
मोक्ष के लिए किये जाने वाले सभी तप आदि प्रयास व्यर्थ हो जायेंगे । अतः 
कर्म को आत्मा का गुण मानना ठीक नही है ।' आत्मा का गुण मान कर कर्स 
को बन्ध का कारण सानने से कमी आत्मा मुक्त न हो सकेगी, क्योंकि गुण के 
नष्ट होने से गुणी भी नष्ट हो जाएगा। कर्म को आत्मा का गृण मानने से एक 
दोष यह भी आयेगा कि गुण कभो गुणी से अलग नहीं हो पायेगा । इसलिए 
जिस प्रकार ससारी आत्मा के साथ कर्म रहेगा, उसी प्रकार मुक्‍्तात्मा के साथ 
भी रहेगा, फलत' दोनो प्रकार की आत्माओं में कोई भेद नहीं रह जायेगा । 
अत. सिद्ध है कि कर्म आत्मा का गुण न हो कर विजातीय द्वव्य है । 

कर्म की अवस्थाएँ कर्म से युक्त संसारी जोव के बद्ध एवं बद्धमान कर्मों 
की अपने आश्रव से लेकर फल देने पर्यन्त विविध दक्षाएँ होती हैं, जो 
निम्नाकित हैं “-- 

१. अन्धन . कर्म आत्मा के साथ उसी प्रकार मिल जाते हैं, जिस प्रकार 
सोने ओर चादी को एक साथ पिघलाने पर दोनो के प्रदेश मिल कर एक रूप 
हो जाते है । कर्मप्रदेशो और आत्मप्रदेशो का मिल्ल कर एक रूप हो जाना, 
यही बन्ध कहलाता हैं ।* यह कर्म को प्रथम तथा महत्वपूर्ण अवस्था है, क्योकि 
हीष कर्म की अवस्थाएँ इसी पर निर्भर करती है। 


२, सत्ता . सत्ता कर्म की दूसरी अवस्था है। सत्ता का अर्थ अस्तित्व या 
सत्ता है। फल प्राप्ति से पहले की अवस्था सत्ता-अबस्था कहलाती है । कहा भी 
है : पूर्वलेचित कर्म का आत्मा में अवस्थित रहना 'सत्ता' है ।" 





१. तत्त्वार्थसार, ५।१४, २० । 

२. सर्वार्थसिद्धि, ८२, पु० ३७७ । 

३. तत्त्वार्थवातिक, ८।२।१०, पुृ० ५६६। 

४. गोम्मटसार (कर्मकांड), भा० ४३७८-४० । जैन धर्म दर्शन पु० ४८५ । 
५ (क) तस्वार्थशार, ५११९ । (ख) भयचक़ , गा० १५४ । 

६. पञ्चसंग्रह ( प्राकृत ), ३१३ । 
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३ छदय ' कर्मों के फल देने की अवस्था उदय” कहलाती है। पृज्यपादा- 

ज्रार्य ने कहा है “द्रब्यादि के निर्मित्तानुसार कर्मों के फल की प्राप्ति होना, 
झदय है।' 
:  ह. उदीरणा . कर्मोदयावस्था की तरह उदीरणावस्था में भी कर्मफल की 
प्राष्ति होती है । लेकिन उदया और उदीरणा में अन्तर यह है कि पहली में 
परिपाक को प्राप्त कर्म स्वय फल देते है और दूसरी में अपाक कर्मों को संयम 
से पहले अनुष्ठात आदि के द्वारा पका कर फल प्राप्त किया जाता है। जिन 
पूर्वसचित कर्मो का अभी तक उदय नही हुआ है, उनको बलपूर्वक नियत समय 
मोगने के लिए पका कर फल देने के योग्य कर देते हैं वह उदीरणा अवस्था 
कहलाती है । कहा भी है : अपक्व कर्मों के पाचन ( पकाने ) को उदीरणा 
कहते है! ।* 

५ उत्कर्षण * उत्कर्षण का अर्थ उन्‍नतिधशील होना है । तात्पर्य यह है कि 
बधन के समय कषायो की तीव्रता आदि के अनुसार कर्मों की स्थिति और अनु- 
भाग होता है । उनकी इस स्थिति और अनुभाग को भी किसी अध्यवसाय- 
विशेष के द्वारा अढाना उत्कर्षण कहलाता है । इसे ““उद्धर्त्तना” भी कहते हैं । 

६ अपकर्षण . अपकर्षण का दूसरा नाम अपवर्त्तना भी है ।” कर्मों की 
यह अवस्था उत्कर्षण से विपरीत हैं। सम्यग्दर्शनादि से पूर्व-सचित कर्मो की 
स्थिति एवं अनुभाग को क्षीण कर देना अपकर्षण कहलाता है ।' 

७. संक्रमण पूर्वबद्ध कर्म की उत्तर प्रकृति को, जीव के परिमाणो के कारण, 
सजातोय प्रकृतियों में बदलने की अवस्था 'सक्रमण” कहलाती है ।* 


१ सर्वार्थसिद्धि, २११, पृ० १४९; ६१४, पु० ३३२। (लव) गोम्मटसार (कर्म- 
काण्ड), जीवतस्‍्त्वप्रबोधिनी टोका, गाथा ४३९, पृ० ५१२। 

९२ धवला, पु० ९, ख० १ भाग ९-८, सू० ४, पु० २११॥ 

३. घवला, पु० ६, ख० १, भा० ९-८, सू० ४, पृ० २१३। पश्चसग्रह (प्राकृत), 
३१३ । गोम्मटसार ( कर्मकाण्ड ), जीवतत्त्वप्रबोधिनी, टीका, गाथा ४३९, 
पृ० ५९२ । 

४. घवला पु० १०, ख० ४, सू० २१, पृ० ५२। 

» वही, पृ० ५३ : 

६ स्थित्यनुभागयोहालनिरपकर्षणं । ग्रोम्मटसार ( कर्मकाण्ड ), जोवतत्त्वप्रबो- 
घिनी, टीका, गा० ४३८, पृ० ५९१॥ 

७ वही, गरा० ४३८, पृ० ५९१ । (आयुकर्म कोप्रकृतियो में तथा दर्दान मोहनीय 
का चारित्र मोहनोय मे और घारित्र मोहनोय का दर्शन मोहनोय में सक्रमण 
नही होता है) । 





दम 
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८. उपशमतन : उपशमन का अर्थ है, दबाना। ब्रतः कर्मों की उदय-उदीरणा 
को रोक देना, उपशमन कहलाता है ।'* 


९ निषलसि : कर्म को जिस अवस्था में उद्बत्तता और अपवर्सना हो सके, 
लेकिन उदीरणा और सक्रमण न हो, वह अवस्था निधत्त या निधत्ति कहलाती 


है ।' 

१० निकाचन : कर्म का जिस रूप में बन्ध हुआ, उसका उसी रूप में 
भोगना अर्थात्‌ उद्गर्त्ना, अपवत्तंना, संक्रमण और उदीरणा अवस्थाओं का न 
होना, निकाचनावस्था कहलाती है ।* 


११. आधाधावस्था : कर्म बन्ध के समय तुरन्त फल न देना, आवाधायस्था 
कहलाती है । 

कर्म ओर नो-कर्म में भेद कर्म का अर्थ पहले लिखा जा चुका है, अतः 
यहाँ उसकी पुनरावृत्ति करना उचित नही है । नो” शब्द के दो अर्थ होते है, 
निषेध-रूप एवं किचित्‌ या ईषत्‌ ! यहाँ पर नो” का क्षर्थ किंचितूृ, ही है। 
अत नोकर्म का अर्थ हुआ-- किचित्‌ कर्म । तात्पय यह है कि कर्म आत्मा की 
शक्ति का घात करता हैं, किन्तु नोकर्म आत्मा की शक्ति का घात नही करता 
हैं। अत कर्म से विपरीत लक्षण होने से नोकमं फो अकर्म भी कहा जा 
सकता है । “अध्यात्मरहस्य” मे कहा है--संसारी जोबों के अंगादिक ( शरीर 
और पर्याप्तियो ) को वृद्धि-हानि के लिए पुद्ूगल-परमाणुओं का समूह कर्मों के 
उदय से परिणत होता है, वह नोकम कहलाता है ।* अत ओदारिक वैक्रियिक 
और आहारिक शरीर तथा छह आहारिक पर्याप्तियो के योग्य पुद्गलो को ग्रहण 
करने को नोकर्म कहते हैं ॥ गोम्मटसार' ( जीवकाण्ड ) में कार्मण शरोर को 
कर्म और शेष शरीरो को नो-कर्म कहा है; क्योंकि औदारिकादि शरोर कर्म- 
शरीर के सहकारी होते हैं ।' अणु, सख्याताणु, असंख्याताणु, अनन्ताणु, 


« घबला, पु० ९, खं० ४, भा० १, सू० ४५, पु० ९१ । 
गोम्मटसार ( कर्मकाण्ड ), या० ४४० । 

. वही । 

. गोम्मटसार ( जीवकाण्ड ), जीवतत्वप्रयोधिनी, टीका, गाथा २२४, 
पु० ए५०८१। 

» अध्यात्मरहस्य, ६३ । 

६. गोम्मटसार ( जीवकाण्ड ), गा० रे४४ड | । 
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१९८ : जेनदर्शैन में आत्म-विचार 


आहार, अग्राह्म, तैजस, अग्राह्म, भाषा, बग्राह्म, मनो, अग्राह्म, कार्मण, ध्रुव, 
सातरनिरतर, शून्य, प्रत्येकशरीर, ध्ुवशुन्य, बादरनिगोद, शूम्य, सूक्ष्मनिगोद, 
नभो और महास्कन्ध पुदूगल वर्गणा के तेईस भेद है । षट्खण्डाग्रम की टीका में 
२३ प्रकार की वर्गणाओं में से चार कार्मणन्वर्गंणा ( का्मण, भाषा, मन और 
तैजस ) को कर्म और शेष १९ वर्गणाओ को नोकर्म कहा है ।' यहाँ वर्गणा 
से तात्पर्य समान वाले परमाणुपिण्ड से हैं । 

(ख) कम के भेद और उनकी समीक्षा : 


भारतोय दर्शन में विभिन्‍न दार्शनिक परम्परा में कर्म के विभिन्‍्त भेद उप- 
लब्ध हैं। वैदिक-दर्शन में कर्म के तीन भेद किये गये हैं-- 


१. संचित कर्म * पूर्व जन्म में किये गये जिन कर्मों का अभी फल मिलना 
आरम्भ नही हुआ है, वे संचित कर्म कहलाते हैं । 

२. प्रारब्प कर्म जिन संचित कर्मों का फल मिलना आरम्म हो गया है, वे 
प्रारब्ध कर्म कहलाते हैं । 

३ क्रियमाण कर्म : जो कर्म वर्तमान समय में किये जा रहें है, वे क्रियमाण 
कर्म कहलाते हैं । योगसूत्र में कर्म के तीन भेद--कृष्ण, शुक्ल और शुक्ल-कृष्ण 
किये गये हैं। न्यायमणज्जरी में शुभ कर्म और अशुभ कर्म की अपक्षा कर्म के 
दो भेद भी उपलब्ध हैं ।* 

(अ) जैन दर्शन में कमं॑ के भेद : 


जैन धर्म में कर्म का वर्गीकरण अनेक प्रकार से किया गया है। सामान्य की 
अपेक्षा कर्म एक ही प्रकार का है। भाव कर्म, और द्रब्य कर्म की अपेक्षा 
कर्म के दो भेद हैं ।* 

(१) भाव कर्म : राग-द्ेषादि जोव के विकार भावकर्म, कहलाते है ।" 

(२) दष्य फर्म : राग-द्रेधादि भाव कर्मों के निमित्त से आत्मा के साथ 
बंधने वाले अचेतन पुद्गल-परमाण, द्व्य-कर्म कहलाते हैं ।* 


१. (क) घवला, पु० १४, खड ५, भाग ६, सूत्र ७१, पृ० ५२। 
(ख) गोम्मटसार ( जीवकाण्ड ), गा० ५९४-५९५। 

२. योगसूत्र, ४॥७ । 

३ स्यायमझ्जरो, पृ० ४७२ । 

४ क्मंप्रकृति, गा० ६। (ख) गोम्मट्सार (कर्मकाण्ड), ६ । 

५, प्रवचनसार, १।८४ एवं ८८ । (ख) उत्तराष्ययन, ३२।७ | 

६, तत्त्वाथंसार, ५।२४॥९ । 


जात्मा और कर्म-विपाक : १९९ 
स्वभाव एवं दक्ति की अपेक्षा कम॑ के आठ भेद : 


आज्व के द्वारा आये हुए कर्म के पुदूगल-परमाणु आत्मा से बंध कर विविध 
स्वभाव एवं दाकित वाले हो जाते हैं। इस दृष्टि से कर्म के आठ भेद हैं-- 
१. शानावरण, २, दर्शनावरण, ३. वेदनीय, ४. मोहनीय, ५, आयु, ६. नाम, 
७ गोत्र, ८ अन्तराय |" 

यहाँ प्रशन होता है कि एक प्रकार की कार्मणवर्गणा जाठ प्रकार की कैसे 
हो जाती है ? 

उपर्युक्त प्रश्न के उत्तर में जैन आचारयों ने बतलाया है कि जिस प्रकार एक 
ही बार खाया गया भोजन पच कर खून, रस, मास, मज्जा, मल, मूत्र, वात, 
पित्त, इलेष्मा आदि अनेक रूप में परिणत हो जाता है, उसी प्रकार आत्मा के 
परिणमन से एक ही बार में ग्रहण किये गये पुद्ूगल-परमाणु ज्ञानावरणादि 
विभिन्‍न रूपो में परिणत हो जाते है ।* घबल्‍ूाकार ने कहा भी है : “मिथ्यात्व, 
असयम, कषाय और योग रूप प्रत्ययों के आश्रय से उत्पन्त भाठ शक्तियों से 
संयुक्त जीव के सम्बन्ध से कार्मण पुद्गल-स्कन्धघो का आठ कर्मों के आकार से 
परिणमन होने में कोई विरोध नही है ।*” इसी बात को स्पष्ट करते हुए अकलूक 
देव ने कहा है कि “जिस प्रकार मेंघ का जल पान्न-विधेष मे गिर कर विभिन्‍न 
रसो में परिणत हो जाता है, उसी प्रकार ज्ञान-शक्ति का अबरोध करने से 
ज्ञानावरण सामान्यतः एक होकर भी श्रुतावरण आदि रूपो में परिवर्तित 
हो जाता है ।” इसके अतिरिक्त निम्नाकित कारणों से भी एक ही पुद्गल 
कमंवर्गणा विविध रूप हो जाती है -- 


१ जिस प्रकार एक ही अग्नि में जलाने, पकाने आदि की शक्ति होती 
है, उसी प्रकार एक हो प्रकार के कर्म-पुदूगल में सुख-दु खादि रूप होने की 
शबित होती है । 

२, यद्यपि द्रव्य-दृष्टि से कर्म पुदूगल एक ही प्रकार का होता है, फिर भी 
पर्यायों की अपेक्षा उसके अनेक प्रकार होने में कोई विरोध नही है । 





१. उत्तराष्ययन, ३३।२-३ । तस्‍्त्वार्थसूत्र, ८।४। 

२. समयसार, गा० १७६-८० । (ख़) सर्वार्थंसिद्धि, ८।४। 
पु० ३८१ | तत्वार्थवातिक, ८।४॥३ । 

हे. घवला, पु० १२, खं० ४, भा० ८, सृ० ११, पृ० २८७ । 

४, तत्त्वाथंवातिक, ८४७ । 

५. बही, ८।४॥९-१४ । 


२०० : जैनदर्शन में आत्म-विचार 


१, शानावरण कर्म : आत्म-स्वरूप-विमर्श लिखते हुए हम यह उल्लेख कर 
चुके हैं कि जैन दर्शन में आत्मा ज्ञान-स्वरूप है। आत्मा के इस स्वरूप को अपने 
प्रभाव से आच्छादित करने वाला कर्म, शञानावरण कर्म कहलाता है ।' ज्ञानावरण 
कर्म का उदय होने से आत्मा की ज्ञानशक्ति प्रकट नही हो पाती है। गोम्मटसार 
(कर्मकाण्ड)" में कहा गया है कि जिस प्रकार कपडे की पट्टी नेश्रो मे बाघ देने से 
नेश्रो की पदार्थों को जानने की शक्ति रुक जाती है, उसी प्रकार ज्ञानावरण कर्म 
के उदय से सकल पदार्थों को जानने की शक्ति अवरुद्ध हो जाती है। इस कर्म के 
आख्रव के कारण प्रदोष, निह नव, मात्सर्य, अन्तराय, आसादन और उपघात हैं।* 
यहाँ प्रश्न होता है कि ज्ञानावरण कर्म विद्यमान ज्ञानाश का आवरण करता है अथवा 
अविधमान ज्ञानाश का ? इस प्रदन का उत्तर देते हुए अकलकदेव ने कहा है कि 
बह द्रव्यार्थ की अपेक्षा विद्यमान ज्ञानाश का ओर पर्याय की अपेक्षा अविद्यमान 
ज्ञानाश का आवरण कर देता है। दूसरी बात यह है कि मति आदि ज्ञान कोई 
वस्तु नही है जिसके ढंक देने को मतिज्ञानावरणादि कहा जा सके, किन्तु मत्या- 
वबरण आदि के उदय होने से आत्पा में मति आदि ज्ञान उत्पन्न नहीं होते हैं, 
इसलिए वे आवरण कहलाते है ।* 


ज्ञानावरण कर्म ज्ञान का विनाशक नहीं हे. आत्मा की ज्ञानशक्ति के घात 
करने का अर्थ यह नही है कि ज्ञानावरण कर्म ज्ञान का विनाशक हैं क्योकि 
जीव ज्ञान-दर्शन स्वरूप हे और उसका विनाश माना जाए तो जीव का भी 
विनाश मानना पड़ेगा । अत ज्ञानावरण कर्म से ज्ञान का विनाश नही होता हैं, 
इसलिए उसे ज्ञानविनाशक नही कहा जा सकता है । 


जशञानावरण-कर्म की प्रकृतियाँ . ज्ञानावरण कर्म के पाच भेद हैं--१ मति 


ज्ञानावरण, २ श्रुत ज्ञानावरण, ३, अवधि ज्ञानावरण, ४, मन पर्याय ज्ञाना- 
वरण और ५ केवलज्ञानावरण ।* 


१ सर्वाण्सिद्धि, 2३, पु० ३७८ एवं ८४, पृ० ३े८० । 
२ गोम्मटसार (कर्मकाण्ड), गा० २१। 
३ तत्त्वार्थसूत्र, ६१० । 
ड, 
५ 





तत्त्वाथंवातिक, ८।६॥४-६, पृ० ५७१ | 
ण, जोवलक्खणाण णाणदसणाण विणासाभावा । 
विणासे वा जीवस्स विणासो होज्ज ,''”* । 
ऊःाधवला, पु० ६, खंड १, भा० ९-११, सू० ५, पू० ६। 
द पटल गम, पु० १३, खं० ५, भा० ५, सू० २१, पृष्ठ २०९ । 
तत्त्वाय॑सूत्र, ८६ ॥ 


आत्मा और कर्म-विपाक : २०१ 


शानावरण कर्म के पांच ही भेद क्‍यों : यहाँ प्रशत होता है कि शञानावरण 
कर्म के पाच ही भेद क्‍यों हैं ? वीरसेन ते धवला में इस प्रधन का उत्तर देते हुए 
कहा है कि मतिशान आदि पाच ज्ञानों के अछावा ज्ञान के जन्य भेद नहीं होते 
हैं, इसलिए उनके आवरण करने वाले कर्म भी पाँच प्रकार से अधिक नहीं होते 
हैं । कुमतिज्ञान, कुश्रुतज्ञान और विभंगज्ञान का अन्तर्भाव क्रमशः मतिज्ञान, 


श्रुतज्ञान और अवधिज्ञान मे हो जाता है ।" उपयुक्त पांच ज्ञानावरण कर्म में से 
आदि के चार कर्म सर्वधाती हैं । 


२, वर्शानावरण कर्म * पदार्थ के सामान्य धर्म का थोध जिस कर्म के कारण 
नही होता है, उसे आचार्य पृज्यपाद ने दर्शनावरण कर्म कहा है ।' दर्शनावरण 
कर्म के उदय होने से आत्मा का दर्शनगुण आच्छादित हो जाता है। इस कर्म की 
उपमा राजा के द्वारपाल से की गयी है । जिस प्रकार पहरेदार शासक को देखने 
के लिए उत्सुक व्यक्तियों को रोक देता है, उसी प्रकार दर्शवावरणकर्म आत्मा की 
दर्शनशक्ति पर आवरण डाल कर उसे प्रकट होने से रोकता है ।* 

वर्शनावरण कर्म के भेद आगम में दर्शनावरण कर्म के नौ भेद बतलाये गये 
हैं. .--१. चक्षु दर्शनावरण, २. अचक्ष्‌ दर्शनावरण, ३ अवधि दर्शनावरण, 
४ केबल दर्शनावरण, ५ निद्रा, ६. निद्रानिद्रा, ७. प्रचला, ८. प्रचला-प्रचछा 
और ९, स्त्यानगृद्धि । जिस दर्शनावरण कर्म के उदय से चक्षुइन्द्रिय से होने 
वाला सामान्य बोध नही हो पाता है, उसे चक्षुदर्शनावरण कर्म कंहते हैं। चक्षु 
इन्द्रिय के अलावा अन्य इन्द्रियो और मन के द्वारा होने बाला सामान्य बोघ जिसके 
उदय से न हो सके, उसे अचक्षुदर्शनावरण कर्म कहते हैं । जिस कर्म के उदय से 
इन्द्रिय और मन की सहायता के बिना आत्मा को रूपी द्रव्यों का सामान्य बोध 
न हो सके, उसे अवधिदर्शनावरण कर्म कहते है । जिस कर्म के उदय से जीब 
को समस्त द्रव्य और पर्यायों का युगपत्‌ सामान्य बोध न हो, उसे केवलदर्दाना- 
बरण कर्म कहते हैं ।" 

मद, खेद और परिश्रम-जन्य थकावट को दूर करने के लिए नींद लेने को 

पूज्यपाद ने निद्रा कहा है।' निद्रा कर्म के उदय से जीव हल्की नींद सोता है, 


१. धवला, पु० ७, ख० २, भा० १, सू० ४५, पृ० ८७। 

२. सर्वार्थंसिद्धि, ८।३, पु० ३७८ । 

है. गोम्मटसार (कर्मकाण्ड), गा० २१ । 

४, षट्खण्डागम, पु०६, खें० १, भा० ९-११, सू० १६ | त० सू ०, ८।७ | 
५, तस्वार्थवातिक, ८/८।१२-१६, पु० ५७३ । 

६. सर्वार्थसिद्धि, ८७, पृ० ३८३ । 


२०२ : जेनदर्शन में आत्म-विचार 


उठाये जाने पर जल्दी उठ जाता हैं और हल्की आवाज करने पर सचेत हो 
जाता है। निद्रावस्था में गिरता हुआ व्यक्ति अपने को संभाल लेता है, थोडा- 
थोड़ा कापता रहता है और सावधान होकर सोता है ।" गोम्मटसार (कर्मकाण्ड) 
में नेमिचन्द्राधा्य ने कहा है कि निद्रा के उदय से चलता-चलछता मनुष्य खडा 
रह जाता है ओर खडा-लडा बैठ जाता हैं अथवा गिर जाता है ।* 


लिद्रा की अधिक प्रवृत्ति का होना निद्रा-निद्रा है। वीरसेन ने धवला में 
लिखा है कि इस कर्म के उदय से जीव व॒क्ष के शिखर पर, विषम भूमि पर, 
अथवा किसी भी प्रदेश पर घुर'-घुर' आवाज करता हुआ अति-निर्भय होकर 
गाढ़ी निद्रा में सोता है । दूसरो के द्वारा उठाये जाने पर भी नही उठता है ।* 
गोम्मटसार (कर्मकाण्ड) में कहा गया हैं कि निद्रा-निद्रा कर्म के उदय से जीव सोने 
में सावधान रहता है, लेकिन नेत्र खोलने में समर्थ नही होता है ।" 

जिस कर्म के उदय से भाधे सोते हुए व्यक्ति का सिर थोडा-थोडा हिलता 
रहता है, उसे प्रचला प्रकृति कहते हैं ।' नेमिचन्द्र ने कहा हैँ कि प्रचछा के उदय 
से जीव किचित्‌ नेत्र को खोलकर सोता है, सोता हुआ कुछ जानता रहता है 
ओऔर बार-बार मन्द-मन्द सोता है ।* 

प्रचला की बार-बार प्रवृत्ति को पृज्यपाद ने प्रचला-प्रचला कहा है ।* 
गोम्मटसार (कर्मकाड) में कहा गया हैं कि इस कर्म प्रकृति के उदय से व्यक्ति के 
मुख से लार बहती है और उसके हस्तपादादि कापते रहते है ।' वोरसेन ने 
भो कहा है कि जिस कर्म के उदय से बेठा हुआ व्यक्ति सो जाता है, सिर धुतता 
है तथा लता के समान चारो दिशाओं में लोटता है, वह प्रचला-प्रचला कर्म 
कहलाता है ।* 

जिस कर्म के उदय से आत्मा रौद्र कर्म करता है, उसे पूज्यपाद ने स्त्यान- 

- धवला, ६।१॥९-११, स्‌० १६, पृ० ३२ । 
- ग़ोम्मटसार (कर्मकाण्ड), गा० २४ । 
- सर्वार्थसिद्धि, ८७, पु० ३८३ । 
- घवला, ६११।९-११, स्‌ू० १६, पृ० ३१ । 
« गोम्गटसार (कर्मकाड), गाया २३ । 
« धवला, १३।५।५, सूत्र ७५, पृ० ३५४ | 
गोम्मटसार (कर्मकाण्ड), गाथा २५। 
सर्वार्थमिद्धि, ८७, पृ० ३८३ । 

« ग्रोम्मट्सार (कर्मकाण्ड), गाया २४ । 
- घवला, १३।५।५, सू० ८५, पु० रे५४ । 
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गुद्धि दर्शनावरण कर्म कहा है ।" गोम्मटसार में कहा है कि हस कर्म के उदय से 
जीव नींद में अनेक कार्य करता है, बोलता है, लेकिन उसे कुछ भी ज्ञान नहीं 
हो पाता हैं।' धवला में भी यही कहा गया है ।* ज्ञानावरण कर्म की तरह 
प्रदोष आदि कारणों से दर्शनावरण कर्म का आजख्रव होता है । 


३ वेदनीय कर्म : 


जिसके द्वारा बेदन अर्थात अनुभव होता है, उसे वेदनीय कर्म कहते हैं । 
पूज्यपाद ने सर्वार्थसिद्धि में कहा है कि वेदनीय कर्म की प्रकृति सुख-दु'ख का 
संबेदन करना है । वीरसेन ने भी जीव के सुख-दुःछ्ल के उत्पादक कर्म को 
वेदनीय कर्म कहा है ।* 


जेबनोय कर्म के दो भेद : वेदनीय कर्म दो प्रकार का होता है--(१) साता- 
बेदनीय और (२) असाताबेदनीय । सातावेदनीय कर्म के उदय से जीव को शरीर 
और मन सम्बन्धी सुख का अनुभव होता है और असाताबेदनीय कर्म के उदय 
से अनेक प्रकार की नरकादि गतियो मे कायिका, मानसिक और जन्म, जरा, 
मरण, प्रिय-वियोग, अप्रिय-सयोग, व्याधि, वध तथा बधन आदि से उत्पन्न दु ख 
का अनुभव होता है ।" 

वेदनीय कर्म की उपमा शहदयुक्त तलवार से की गयो है ।” जिस प्रकार 
तलवार की धार में लगी हुई मधु के चाटने से सुख का अनुभव होता है, उसी 
प्रकार साताबेदनीय कर्म के उदय से सुख का अनुभव होता है। मधुसयुक्त 
तलवार के चाटने से जिद्ना के कट जाने पर जिस प्रकार दु ख का अनुभव होता 
है, उसी प्रकार असातावेदनीय कम के उदय से दु ख का अनुभव होता है । 


साता-असाता वेदनीय कमं-आख््रव के कारण : 
जीव-अनुकम्पा, ब्रती-अनुकम्पा, दान, सरागसंयम आदि योग, क्षान्ति 
और शौच सातावेदनीय कर्म के कारण है और अपने तथा पर में अथवा 


१. सर्वार्धसिद्धि, ८७, पृ० ३८३ । 

२. गोम्मटसार (कर्मकाण्ड), गाथा २३ । 

३ घबला, १३।५॥५, सू० ८५, पृ० ३५४। 

४. सर्वार्थसिद्धि * पृज्यपाद, ८।३, पृ० ३७९ । 

५. घबला, पु० १, खं० ५, भा० ५, सूत्र १९, पु० २०८। 

६० (क) सर्वाथंसिद्ध, ८८, पृ० ३८४। (शव) तत्त्वार्थथातिक, ८८॥१-२ 
पृ० ५७३॥। 

७. गोम्मटसार ( कर्मकाण्ड ), गा० २१। 


२०४ : जेनदर्शन में आत्म-विचार 


दोनों में विद्यमान दु:ख, शोक, ताप, आक्रन्दन, वध और परिवेदन असाता- 
बेदनीय कर्म के आख्रव के कारण हैं।' 
४ मोहतीय कर्म : 

मोहनीय कर्म जीव के ससार का मूल कारण है, इसलिए इसे समस्त कर्मों 
का राजा कहा गया है। घवला में वीरसेन ने कहा है कि समस्त दु खो की 
प्राप्ति मोहनीयकर्म के निर्मित्त से होती है इसलिए उसे शत्रु कहते है । अन्य 
सभी कर्म मोहनीय कर्म के अधीन हैं, मोह के बिना ज्ञानावरणादि समस्त कर्म 
अपना-अपना कार्य नहीं कर सकते है।* पज्यपाद ने कहा है कि जो भोहित 
करता है या जिसके द्वारा मोहा जाता है, वह मोहनीय कर्म है।' यह कर्म आत्मा 
में मृढता उत्पन्त कर देता है। जिस प्रकार मदिरापान करने से मनुष्य का 
विवेक नष्ट हो जाता है, उसे स्व और पर का सम्यग्ज्ञान नही रहता है, 
हेय-उपादेय, हिताहित के विवेक से रहित हो जाता है, उसी प्रकार मोहनीय 
कर्म के उदय से तत्त्व-अतत्त्व में भेद करने में जोब असमर्थ हो जाता है ।* 


जो मोहित करे वह मोहनीय कर्म है, तो यहाँ प्रश्न होता है कि घतूरा, 
मदिरा और भार्या भी तो मोहित करती है, इसलिए उन्हें भी मोहनीय कहना 
चाहिए ? 


यहाँ मोहनीय नामक द्रव्यकर्म का विवेचन हो रहा है, इसलिए धतूरा भादि 
को मोहनीय कहना ठीक नही है ।* 


मोहनीय ओर झातावरण कम सें अन्तर . अकलकदेव ने मोहनीय और 
ज्ञातावरण कर्म को एक न मानने का कारण बतलाते हुए कहा है कि मोहनीय 
कर्म में पदार्थ का यथार्थ ज्ञान रहने पर भी उसका विपरीत ज्ञान होता है, किन्तु 
ज्ञातावरण कर्म के उदय से पदार्थ का सम्यक्‌ क्यवा भिध्या ज्ञान नही होता 





१, तत्त्वार्थसृत्र, ६१११।१२ । 

२, घवला, ११११, सूत्र ६, पु० ४३ ॥ 

३. सर्वार्थसिद्धि, ८४४, पृ० ३८० । 

४. (क) जह मज्जपाणमूढो लोए पुरिसों परव्वसों होह । 
तह मोहेण-बिमूढो जीवो उ परव्वसों होइ ।। --स्थानाग २।४|१०५, टीका । 
(ख) मद्यपानवद्धेयोपादेयविचा रविकलता । -- ब्रव्यसग्रह, टीका, गाथा ३३, 
पुृ० ३८ । 

५, धवला, ६।१।९-११ सू० ८, पृ० ११। 


आत्मा और कर्म-विषाक : २०५ 


है । मोहनीयकर्म कारण है ओर ज्ञानावरण कर्म कार्य है। क्षतः इनमे बीज 
और अकुर की तरह कारण-कार्य की अपेक्षा से भेद है ।" 

सोहनोस कर्म के भेद . मोहनीय कर्म दो प्रकार का होता है *---(क) 
दर्शन मोहनीय, (ख) चारित्र मोहनीय । आप्त या आत्मा, आग्रम और पदार्थों 
में रुचि या श्रद्धा को दर्शन कहते हैं और दर्शन को जो मोहित करता है या 
विपरीत करता है, वह दर्शन मोहनीय कर्म हैं । इस कर्म के उदय से आत्मा 
का विवेक मदोन्‍्मत्त पुरुष की बुद्धि की तरह नष्ट हो जाता हैं। दर्शन मोहनीय 
कर्म के कारण जीव अनात्मीय पदार्थों को आत्मीय और धर्म को अधर्म समझने 
लगता है।* 

केवली, श्रुत, सघ, धर्म और देव का अवर्णवाद करने से" अर्थात्‌ उनमें 
जो दोष नहीं है, उन दोषों को उनमें कहने से' और सत्य मोक्ष मार्ग को दूषित 
एब असत्य मोक्ष मार्ग को सत्य बतलाने से", दर्शन मोहनीय कर्म का आख्रव 
होता है । यह कर्म तीन प्रकार का है--(क) सम्यकत्व, (ख) मिथ्यात्व (ग) 
सम्यरिमथ्यात्व । 

चारित्रमोहनीय कर्म मिथ्यात्व, असंयम और कषाय पाप की क्रियाएँ 
है । इन पापरूप क्रियाओ की निवृत्ति को जैन आचार्यों ने चारित्र कहा है । जो 
कर्म इस चारित्र को आच्छादित करता है अर्थात्‌ मोहित करता है, उसे चारित्र- 
मोहनीयकर्म कहते हैं ।* इस कर्म के उदय से आत्मा का चारित्र गुण प्रकट नहीं 
हो पाता हैं । 

चारिश्रमोहनोय कर्म के भेद (क) कषाय और (ख) नो-कषाय की अपेक्षा 
चारित्रमोहनीय कर्म दो प्रकार का है --- 


१, तत्त्वार्थवातिक, ८४५, पृ० ५६८ । 
२, षट्खण्डागम, ५।१।९-११, सूत्र २० । 
३. घबला, ६।१।९-११, सूत्र २१, पृ० ३८ । 
४, तथा दर्शनमोहस्य कर्म णस्तुदयादिह्‌ । 
अपि यावदनात्मीयमात्मीय मनुते कुट्रक्‌ ।--पचाध्यायी, २।९९० | 
. तत्त्वाथ्थंसृत्र, ६११३ । 
सर्वाथंसिद्धि, ६१३, पृ० ३३१। 
» तत्त्वाथंसार, ४॥२८ । 
पापक्रियानिवृत्तिश्चा रित्रम्‌' "| 
त मोहेइ आबारेदि ति चारित्रमोहणीयं ।“+धवला, ६।१।९-११, सू० २२, 
पृ० ४० । 
. (क) षट्खण्डागम, ६।१।९-१ १, सूत्र २२ । (ख) उत्तराष्ययन सूत्र, २१११० । 
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२०६ : जैनदशंन में आत्म-विचार 


(क) कथाय बेबतीय * स्वय में कथाय करने, दूसरे में कषाय उत्पन्न करने, 
तपस्वी जनो के चारित्र मे दूधण लगाने, संक्लेश पैदा करने वाले लिंग (बेष) 
और ब्रत को धारण करने से कषाय चारित्र मोहनीय कर्म का आगमन होता 
है ।” कषाय का विवेचन कषाय मार्गणा में विस्तृत रूप से किया जा चुका है । 

(ख) नो-कधाय वेदतीय . नो-कषाय को अकषाय अर्थात्‌ ईषत्‌ कषाय भी कहते 
है। नो-कषाय के उदय से कषाय उत्तेजित होती हैं। हास्यादि इसके ९ भेदो 
का उल्लेख पहले किया जा चुका है । नो-कषाय के आख्व के विविध कारणों का 
उल्लेख सर्वार्थसिद्धि तथा तत्त्वार्थवातिक में किया गया है ।* 

५. आयु कमे : 

किसी विवक्षित शरीर मे जीव के रहने की अवधि को आयु कहते हैं । 
आचार्य पूज्पपाद ने कहा है कि जीव जिसके द्वारा नारकादि योनियो में जाता है, 
यह आयु कर्म है।* भट्टाकलक देव ने भी यही कहा है । इसकी तुलना कारा- 
गार से की गयी है । जिस प्रकार न्यायाधीश अपराधी को नियत समय के लिए 
कारागृह में डाल देता है, अपराधी की इच्छा होने पर भी अवधिपूर्ण होने के 
पहले वह नहीं छूटता है, इसी प्रकार आयु कर्म जीव को विवक्षित अवधि तक 
शरीर से मुक्त नहीं होने देता है । 

आयु कर्म के भेद आयु कर्म चार प्रकार का है--१ नरकायु, २ तिय॑च- 
आयु, रे मनुष्यायु, और ४ दवायु । 

नरकायु के आल्व के कारण बहुत परिग्रह रखना और बहुत आरम्म करना । 

तियंज्ध आयु के आख़्व के कारण माया इसका कारण है। पृज्यपाद ने 
भी कहा है कि धर्मोपदेश में मिथ्या बातो को मिला कर प्रचार करना, श्ीलरहित 
जीवन-पापन करना, सरण के समय मील-कपोर लेद्या एव आर्तध्यान का होना । 

सनुष्यायु के आस्रव के कारण अल्प आरभ्म और अल्प परिप्रह तथा मुदु 
स्वभाव से मनुष्यायु कर्म का बध होता है । 


१ सर्वार्थसिद्धि, ६१४, पृ० ३३२। 

२ (क) वही । (ख) तत्त्वार्थथातिक, ६।१४॥३, पृ० ५२५। 

३ सर्वार्थसिद्धि, ८।३, पु० ३७८ एव ८४, १० ३८० । 

४ तत्त्वार्थसिद्धि, 2४२, पृ० ५६८ । 

५. जीवस्स अवट्ठाणं करेदि आऊ हलिव्व णरं ।-- गोम्मटसार ( कर्मकाण्ड ), 
गा० ११। 

६, तत्त्वार्थसृत्र, ८१० । 


आत्मा और कर्म-विपाक : २०७ 


देवायु के आख्व के कारण : सरागसयम, संयमासंयम, अकाम्रमरिर्जरा, 
बालतप तथा सम्यवत्व देवायु के आखस्रव के कारण हैं। शोल ओर ब्रत रहिल 
होना समस्त आयु के बच के कारण हैं ।' 
६ नाम कमें : 

सर्वार्थमिद्धि में पूज्यपाद ने नाम कर्म की व्युत्पत्ति करते हुए कहा है कि 
जो आत्मा को नमाता है या जिसके द्वारा आत्मा नमता है, वह नाम कर्म 
कहलाता है ।* नारक तिर्यश्न, मनुष्य और देवरूप नामकरण करना, नाम कर्म 
का स्वभाव है ।* कुन्दकुन्द ने प्रवचनसार में कहा है कि नामकर्म जीव के शुद्ध 
स्वभाव को आच्छादित करके उसे मनुष्य, तिर्यश्ष, नारकी अथवा देवरूप करता 
है ।* गोम्मटसार (कर्मकाण्ड) मे भी कहा गया है कि जिस कर्म से जीव में गति 
आदि के भेद जत्पन्न हों, जो देहादि की भिन्‍नता का कारण हो अथवा जिसके 
कारण गत्यन्तर जेसे परिणमन हो, वह नाम कर्म कहलाता है ।/ 

नाम कर्म की उपमा चित्रकार से दी गयी हैँ । जिस प्रकार कुशल चित्रकार 
अपनी कल्पना से विभिन्‍त प्रकार के चित्र बनाता है, उसी प्रकार नामकर्म शरीर, 
सस्थान, सहनन, वर्ण आदि नाना प्रकार की रचना करता हैं । 


नास कर्म के अस्तित्व को सिद्धि : वीरसेन ने कर्म का स्वतत्र अस्तित्व सिद्ध 
करते हुए कहा हैं कि कारण से ही कार्य की सिद्धि द्वोती है। बिना कारण के 
कार्य किसी प्रकार सम्भव नही है । शरोर, सस्थान, वर्ण आदि अनेक कार्य सभी 
जीवो में दिखलाई पडते हैँ । ये कार्य ज्ञानावरणादि अन्य कर्म के कारण नही हो 
सकते है, क्योकि उनका ऐसा करना स्वभाव नही हूँ । जितने कार्य हैं उनके 
अलग-अलग कारणभूत कर्म भी होने चाहिए। अतः शरीर, संस्थान आादि के 
कारण के रूप में नामकर्म का स्वतन्त्र अस्तित्व सिद्ध होता है ।* 


१, तत्त्वार्थसूत्र, ६।१५-२१ । 

२ नमयत्यात्मानं नम्यतेइनेनेति वा नाम--सर्वार्थसिद्धि, ८४, पृ० ३८१ ॥ 
३ सर्वार्थसिद्धि, ८४, पृ० ३८१ । 

४. प्रवचनसा र, गा० २।२५॥ 
५ 
दर 





. गोम्मटसार (कमकाण्ड), गा० १२ । 
(क) नाना मिनोति निर्वत्तयतीति नाम ।--घवरा, ६।१॥९-११, सू० १०, 
पुृ० १३। 
(ख) स्थानांग, २।४॥१०५ टीका, जैनदर्शन स्व० वि० पृ० ४७२ में उद्धृत । 
७, घवला--(क) ६।१।९-११, सू० १०, पु० १३। (ख) वही, ७२।१, 
सूत्र १९, पु० ७० । 


२०८ ; जेनदक्ंत में आत्म-विचार 


शॉश्कर्स के भेद * घट्खण्डागम में ताम कर्म के निम्ताकित बयाछीस भेद 
बतलाए गए हैं : 

१. गति मासकर्स : इसके तरकादि चार भेद हैं । 

२. जाति नामकर्म : जिस तामकर्म के उदय से सादृष्यता के कारण जीवों 
का बोध होता है, उसे जाति नामकर्म कहते हैं।' एकेन्द्रियादि इसके पाँच 
भेद हूँ । 

३. दारीर सामक्म . ओऔदारिक, वैक्रियिक, अहारक, तैजस और कार्मण 
श्षरीर का निर्माण करने बाला कर्म, शरीर नामकर्म कहलाता हैं ।* 

४. आंगोपांग नाम कर्म . जिसके उदय से अग और उपाग का भेद होता हैं, 
बह अगोपाग नामकर्म कहलाता हैं। इस कर्म के उदय से ही अग--दो हाथ, दो 
पैर, नितम्ब, पीठ, हृदय और मस्तक तथा उपांग अर्थात्‌ मूर्घा, कपाल, मस्तक, 
छलाट, शंख, भौंह, कान, नाक, आँख, अक्षिकुट, ठुडढी (हनु), कपोंत, ऊपर 
और नीचे के भोष्ठ, चाप (सृक्वणी), तालु, जीभ आदि की रचना होती है ।* 

५. शरीर घन्धन नाम्रकर्त : पुर्व मे गृहीत तथा वर्तमान मे ग्रहण किये जाने 
वाले शरीर पुंदु्गलो का परस्पर सम्बन्ध जिस कर्म के उदय से होता है, वह 
शरोर बन्धन नामकमं कहलाता है । शरीर की तरह इसके पांच भेद है । 

६ संधात नामकर्स : अलग-अलग पदार्थों का एक रूप होना सघात हैं। 
जिस कम के उदय से ओऔदारिकादि शरीरो की सरचना होती है, वह सघात 
नामकर्म कहलाता है ।* द्ारीर के पाँच भेद होने से सघात नामकर्म के भी 
पाँच भेद हैं ।" 

७. शारोर संस्थान नामकर्म संस्थान का अर्थ आकृति हैं। जिस कम के 
उदय से ओदारिकादि शरीरो की विविध-त्रिकोण, चतुष्कोण और गोल आदि 
भाकृतियों का निर्माण होता है, उसे जैन आचार्यों ने सस्थान कहा हूँ ।” इसके 
छह भेद होते है-- 

१. धवल्ता, १।३।५।५, सू० १०१, पु० ३६३ । 


२ यदुदयादात्मन शरीरनिर्वृत्तिस्तच्छरीरनाम (--सर्वार्थसिद्धि, ८११, 
पृ० २३८९ । 


. यदुदयादग्रोपागविवेकस्तदगोपागनाम ।--बही, ८।११, पृ० ३८९ । 

- धवला, ६११।९-११, सू० २८, प० ५४ | 

. सर्वार्थसिद्धि, ८११, पृ० ३२९० । 

. पट्खण्डागम, ६।१।९-११, सूत्र ३३, पृ० ७० । 

« सस्थानमाकृतिः यदुदयादौदारिकादिणरी राकृतिनि्वृत्तिभंवति तत्सस्थाननाम । 
सर्वार्थंसिड्धि, ५१२४, एवं ८।११, पु० ३९० । 


ख्क भक्त ता ८६ थ 


आत्मा और कर्म-धिपांक * २०९, 


(क) समचतुश्झ संस्थान ; जिस कर्म के उदय से ऊपर से नीले तक समकोण 
की तरह समानुपातिक और सुन्दर शरीर के अवयवों की रचना होती है, वह सम- 
चतुरस्र सस्थान कहलाता है। 

(स) स्पप्रोष परिसण्डरू संस्थान : जिस कर्म के उदय से शरोर बट के वक्ष 
की तरह नीचे सूक्ष्म और ऊपर भारी (विशाल) होता है, उसे न्यग्रोध परिभण्डलू 
सस्थान कहते हैं! । 

(ग) स्वाति संस्थान : जिस कर्म के उदय से शरोर की रचना स्वाति 
(वल्मीक या शाल्मली वुक्ष) की तरह नासि से नीचे विशाल और ऊपर सूक्ष्म 
होती है, उसे स्वाति सस्थान कहते हैं ।* 

(घ) कुब्ज संस्थान : जिस कर्म के उदय से शरीर कुबडा बन जाता है, उसे 
कुब्ज सस्थान कहते हैं ।" 

($ः) बामत संस्थान : जिस कर्म के उदय से अग-उपाग छोटे और शरोर 
बढ़ा होता हे, उस बोनी शरीर-रचना को वामन सस्थान कहते हैं । 

(च) हुं डक संस्थान . विषम पाषाण से भरी हुई मशक के समान विषम 
आकार को हुँड॒ कहते है । हुँड के समान अगर-उपागो को रचना जिस कर्म के 
उदय से होती है, वह हुँडक सस्यान कहलाता है ।“ 

८--संहनन साम्कस : जिस कर्म के उदय से अस्थिबन्ध की विशिष्ट रचना 
होती है, वह सहनन नामकर्म कहलाता है ।* 
संहनन के भेद : 

सहनन नामकर्म के निम्नाकित छह भेद होते है -- 

(अ) वष्धऋषभनाराध संहनन * वेष्टन या वलय को ऋषभ कहते है । बच्ध 
के समान कठोर (अभेद) होने को वत्ध ऋषम कहते है ! वच्च के समान नाराच 
(कीले) होना बच्ख-ताराच है । जिस कर्म के उदय से वद्धमव हड्डिया वद्धमय 
वेष्टन से वेष्टित और वज्चमय नाराच से कोलित हो, बह वष्धऋषभनाराच 
सहुनन कहलाता है । 


तत्त्वाथंवातिक, ८।११, पु० २९० । 
- (क) वही, पृ० ५७७ । (ख) धवला : ६।१९-१ १, यू० ३४, पु० ७१ । 
ठत्त्वाथवातिक, ८।११।८, पु० ५७७ । 
बही । 
घबला, ६।१।९-१ १, सू० रे४, पृ० ७२। 
यदोदयादस्थिबन्ध विशेषो भवति---- सर्वार्थसिद्धि, ८११, पृ० ३९० । 
तत्त्वाथंवातिक, ८११, ९, पृ० ५७७ । 
१४ 
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२१० : जेनदर्शन मे आत्म-विचार 


(आ) वष्छनाराच संहूनन : जिस कर्म के उदय से अस्थिबन्धन वर्कऋषभ 
से रहित होता है, वह वज्बनाराच सहनन कहलाता है ! 

(ह) नाराख सहनन जिस कर्म के उदय से कीलों और हड्डियो की संधियाँ 
बजा से रहित होतो हैं, उसे नाराच सहनन कहते हैं । 

(ई) अधंनाराध सहनन : जिस कर्म के उदय से हड्डियो को सर्वियाँ 
एक तरफ नाराचयुकत, दूसरी तरफ नाराचरहित होती है, उसे अधंनाराच 
सहनन कहते हैं । 

(उ) कोलक संहनन : जिस कर्म के उदय से दोनों हड्डियो के छोरो मे बच्ध- 
रहित कोलें लगी हो, उसे कीलक सहनन कहते है । 

(ऊ) असप्राप्तासुपाटिका संहृतन * यह बह सहनन है, जिसके उदय से भीतर 
हड्डियों में सर्प की तरह परस्पर बध् नही होता है, सिर्फ बाहर से बह सिरा, 
सस्‍्तायु, मास आदि से लिपट कर सघटित होती हैँ। 

९ वर्ण नामकर्म जिस नाभकर्म के उदय से जीव के शरीर में वर्ण नामकर्म 
की उत्पत्ति होती है, उसे वर्ण नामक्रम कहते है ।" क्रृष्ण, नील, लोहित, हारिद्र 
और शुक्ल--ये वर्ण न!मकर्म के पाँच भेद है । 

१० गध नामकर्म जिस कर्म के उदय से जीव के शरीर में प्रतिनियत गष 
उत्पन्न होती है, उसे गध नामकर्म कहते है ।* इसके दो भेद हँ--सु रभि गध 
ओर दुरमि गध । 

११ रस नामकर्स जिस कर्म के उदय से जीव के शरीर मे जाति प्रति- 
नियत तिवनादि रस उत्पन्न होता है, उसे रस नामकर्म कहते हैं ।' इसके पाँच 
भेद है-- तिवत, कटु, कघाय, अम्ल और मधुर । 

१२ स्पर्श नामकर्म इस कर्म के उदय से जीव के शरीर में जाति प्रति- 
नियत स्पश उत्पन्न होता हैँ । इस बर्म के आठ भेद है--कर्कश, मुदु, गुरु, 
लघु, स्निग्ध, रक्ष, शीत, उष्ण । 

१३ अगुरुलघु नामकर्म इस कर्म के उदय से जीव का शरोर न तो लोहे के 


पिड के समान अत्यन्त भारी होता है और न अर्क को रूई के समान हल्का 
होता है ।" ह 





१. सर्वार्थसद्ि, ८।११, पु० ३९० । 

२. धघवला, ६।१।९-११, सु० २८, पुृ०५५ | 
३ यही । 

४. बही । 

५ सर्वायंमिद्धि, 2११, पृ० ३९१ । 


आत्मा और कर्म-विपाक : २११ 


१४. उपधात सामकर्ज : स्वयं प्राप्त होने वाला तामकर्म घाते, उप्रधात था 
आत्मघात कहलाता है। इस कर्म के उदय से जीव अपने विकृत अवयबों से पीडा 
पाता है ।' 

१५. परघात नासकर्म : दूसरे जोधो के घात को परचात कहते हैं | परघात 
कर्म के उदय से जीव के शरीर में पर का घात करते के लिए पुदूगल निष्पन्न 
होते है | जैसे सपं के दाढो में विष, सिहादि के पास दाँत आदि ।* 


१६. आलनुपृर्वों नामकर्म : इसके उदय से पूर्व शरीर का आकार नष्ट नही 
होता है ।* 

१७, उच्छवास नासकर्स : इश्च कर्म के उदय से जीव उच्छवास छेला है । 

१८. आतप नाम्कर्म : जिस कर्म के उदय से शरीर में उष्ण प्रकाश होता 
है, उसे आतप नामकर्म कहते हैं ।“ 


१९, उद्योत नामकर्म . जिस कर्म के उदय से जोब के शरीर में प्रकाश होता 
है, उसे उद्योत नामकर्म कहते हे'। जैसे चन्द्रकातमाण भर जुगन्‌ में होने 
वाला प्रक्राश । 

२० विहायोगति नामकर्म : जिस कम॑ के उदय से भूमि का आश्रय लेकर 
या बिना आश्रय के जीवो का आकाश में गमन होता है, उसे विहायोगति नामकर्म 
कहते है ।' प्रशस्त विहायोगति और अप्रशस्त विहायोगति--ये दो इस कर्म के 
भेद है । 

२१-३० त्रस, स्थावर, सूक्ष्म, बादर, पर्याप्त, अपर्याप्त, साधारण, प्रत्येक, 
स्थिर ओर अस्थिर नामकर्म का अर्थ लिखा जा चुका है । 

३१. शुभ नामक जिसके उदय से प्रशस्त अंगोपाग हो । 

३२ अशुभ नासकस * जिसके उदय से अप्रशस्त अग्रोपाग हो । 

३३ सुभग नामक जिसके उदय से अन्य प्राणी प्रोत करे । 

३४ दुभंग तामकर्म जिसके उदय से गुणों से युबत जीव भी अन्य को प्रिय 
नही लगता है । 


१ घवबला, ६९।१।९-११, सू० २८, पृ० ५९ | 
२, वही । 

३. सर्वार्थसिद्धि, ८१६१, पृ० ३९० ॥ 

४. बही, पृ० ३९१ । 

५. वहो। 

६. वही । 

३ 


., धवरा, पु० १२, ख० ५, भा० ५, सू० १०१, पु० ३६५ ॥ 


२१२ : जेनक्शैन मे आत्म-विचार 


३५, घुस्वर मामकर्म : इसके उदय से जीब्र का स्वर अच्छा होता है 

३६. हुःस्‍्थर मासकर्स : इसके उदय से स्वर कद होता है । 

३७. आदेय नासकर्स इस कर्म के उदय से जीव आदरणीय होता है" | 
पूज्यपादाचार्य ने प्रभायुकत शरीर का कारण जादेण नामकर्म को कहा है | 


३६८. अनादेय नासकर्स : इसके उदय से अच्छा कार्य करने पर भी गौरव 
प्राप्त नही होता है । यह निष्प्रभ शरोौर का कारण है । 

३९ यहशा:कीति नामकर्म : इसके उदय से जीव को यश मिलता है । 

४०. अयदा.कोलि नामकर्स : इसके उदय से अपयश मिलता है । 

४१. निर्माण नामकर्स : इसके उदय से अज्ोपाजु का यथास्थान निर्माण 
होता है । 

४२. तीर्थस्ूर तामकर्स जिस कर्म के उदय से जीव त्रिलोक में पूजा जाता 
है, उसे तीथंदूर नामकर्म कहते हैं ।* इस कर्म से युक्त जीव बारह अंग्रो की 
रखना करता है।* 

नामकर्म के विस्तार से ९३ भेद और १०३ भेद होते हैं।' नामकर्म की 
न्यूनतम स्थिति ८ मुहूर्त और उत्कृष्ट २० क्रोडाक्रोडी सागरोपम है । 


७. गोत्र कर्म : 
गोत्र, कुल, वह् और सतान को धवला में एकार्थवाचक कहा गया है ।* जिस 

कर्म के उदय से जीव ऊँच-नीब कहलाता है, उसे गोत्र कर्म कहते है ।* इस कर्म 
को तुलना कुम्भकार से दी गयी हैं। जिस श्रकार कुम्भकार छोटे-बडे अनेक प्रकार 
के घड़े बनाता है, उसी प्रकार गोत्र कर्म के उदय से जीव ऊँच एव नीच कुल में 
उत्पन्न होता है।' इस कम के दो भेद हैं -. 

धबला, ६।११९-११, सू० २८, पृ० ६५॥ 

सर्वा सिद्धि, ८११, पृ० ३९२। 

वही । 

घवला, ६।११९-११, सूत्र ३०, पृ० ६७। 

» सर्वार्थसिद्धि ८११, पृ० ३९२। 

गोम्मट्सार ( कर्मकाण्ड), गा० २२। 

- पवला, ६१।९-११, सू० ४५, पु० ७७। 

तत्त्वाथवातिक, ८।।३।४, पृ० ५९७ । 

दरव्यसप्रह, टोका, ३३, प० ९३ । 

१०. तत््वा्थंसत्र, ८।१२॥ 


70 क के एल दब हे इूण एूए 7७ 


आत्मा ओर कर्मं-विपाक : २१३ 


(क) उच्च पोतच्र ' इसके उदय से जीव पूजित क्रुछो में जल्म लेता है । 
आत्मनिन्दा, परप्रश्ुंसा, दूसरों के गुणों को प्रकट करना, उत्कृष्ट गुण वालों 
के प्रति नम्नता आदि उच्च गोत्र के आल़व के कारण हैं ।" 

(स) नीच योत्र * निदित कुल में जन्‍म सेना, नीच गोत्र कहल्मता है । पर- 
निन्‍दा, आत्म-प्रशसा, दूसरो में विद्यमान गुणों को प्रगट न करना और अपने में 
असत्‌ गुणों को कहना, ये नीच गोत्र के आल्व के कारण है ।'* 

गोत्र कर्म की जधन्य स्थिति आठ मुहूर्त ओर उत्कृष्ट स्थिति बोस कोटाकोटी 
सागरोपम हूँ । 

८ अन्तराय कमे : 

जो कर्म विध्न डालता हैं, उसे अन्तराय कर्म कहते हैं। पुज्यपाद ने कहा है 
कि दानादि परिणाम के व्याधात का कारण होने से इस कर्म को अस्तराय कर्म 
कहते हैं ।? यह कर्म जीव के गुणों में बाधा डाऊता है । 

इस कर्म की उपमा राजा के भडारो से दो गयी है । जिस प्रकार राजा की 
आज्ञा होने पर भो भडारो दान देने में बाधा उपस्थित कर देता है, उसी प्रकार 
इस कर्म के उदय से दानादि में अवरोध (बाघा) उत्पन्न हो जाता है। दानान्त- 
राय लाभान्तराय, भोगान्तराय, उपभोगान्तराय और वीर्यान्तराय--ये इस कर्म 
के पाच भेद हैं । 
घाती-अघाती की अपेक्षा से कम के भेद : 

उपयुंक्त कर्मों का वर्गीकरण दो भागों में किया गया है--धाती कर्म 
और अघाती कर्म । जो कर्म आत्मा की स्वाभाविक शक्ति, अर्थात्‌ केवल-जश्ान, 
केवल-दर्शन, अनन्तवीयं, क्षायिक-सम्यक्त्व, क्षायिक-चारित्र, क्षायिक-दान तथा 
क्षायोपशमिक गुणों का घात करते हैं, नष्ट करते हूँ, वे घाती कर्म कहलाते हैं।* 
ज्ञानावरण, दर्शनावरण, मोहनीय और अन्तराय--ये चार घातो कर्म हैं।* 

(अ) घाती कम के भेद : 

घाती कर्म दो प्रकार के हं--सर्वधाती कर्म और देशधाती कम” । 

१. तत्त्वार्थसृत्र, ६।२६। 

२. बही, ६।२५। 

३. सर्वार्थसिद्धि, 2१३, पृ० ३९४ | 

४. गोम्मटसार (कर्मकाण्ड), गा० ७। 

५. घबला . पु० ७, ख० २, भा० १, सू० १५, पृ० ६२। 
६. गोम्मटसार (कर्मकाण्ड), गाया ९ । 

७. तर्वा्थवातिक, ८।२३॥७। 


२१४ : जेनदर्शन में आत्म-विचार 


पर्वेधाती कर्म . जो कर्म आत्मा के गृ्णों का सम्पूर्ण रूप से विनाश करते हैं 
मर्थात्‌ आत्म-गुणों पर आच्छादित होकर उन्हे किचित्‌ मात्र भी व्यक्त नही होने 
देते हैं, वे कर्म सर्वधाती कर्म कहलाते हैं ।' 

वेशघाती कर्म : जो कर्म आत्मा के गुणों को अंश रूप से आच्छादित करते 
हैं, वे देशघाती कर्म कहलाते हैं ।* 
(आ) अधघाती कर्म : 

घाती कर्म से विपरीत स्वभाव वाले कर्म अधाती कर्म कहलाते है, अर्थात्‌ 
उदयावस्था मे आने के बावजूद जिस कम में आत्मा के गुणों का विनाश करने 
की शक्ति नहीं होती, बह अघाती कर्म कहलाता हैं।' वेदनीय, आयु, नाम और 
गोत्र कर्म--ये चार कर्म अधातो कर्म कहलाते हैं ।* इन चारो के भेद की 
अपेक्षा से अधाती कर्म १०१ प्रकार के होते है । 
शुभ-अशुभ की अपेक्षा से कर्म के भेद : 


आख्व शुभ-अशुभ रूप होता है, इमलिए इस दृष्टि से कर्म दो प्रकार के 
होते है--पुण्य-कर्म और पाप-कर्म । शुभाख्रव से बधने बाला कर्म पृण्य-कभ और 
अशुभालव से बंधने बाला कर्म पाप-कर्म कहलाता है ।" 

पुष्य-कर्म सातावेदनीय, तीन आयु (नरकायु के अलावा), उच्च गोत्र और 
नामकर्म, अर्थात्‌ मनुष्यगति, देवगति, पचेन्द्रिय जाति, पाच हरीर, तीनो अँगो- 
पाग, समचतुरस्र सस्थान, भ्रद्वस्त विहायोगति, वज्जऋणषभनाराच सहनन, प्रशस्त 
वर्ण, गन्ध, रस, स्पर्श, मनुष्य गत्यानुपूर्वी, देव गत्यानुपूर्वी, अगुरु रूघु, परघात, 
उच्छूबास, उद्योत, आतप, त्रसचतुष्क, स्थिर, शुभ, सुभग, सुस्वर, तिर्माण, 
आदेय, यशस्कीति, तोर्थंकर इस प्रकार ४२ कर्म-प्रकृतियाँ पुण्य-कर्म हैं ।* 

पाप-कर्स उमास्वामों ने उपर्युक्त घाती कर्मों का उल्लेख करके शेष कर्मों 
को पाप-कर्म कहां है ।* 


१. भोम्मटसार (कर्मकाण्ड), गा० ३९ एवं १८० । पश्चसग्रह, ( प्रा० ), गा० 
४८३॥ 

२. (क) द्रव्यसग्रह, टीका, गा० ३४। 
(ख) गोम्मटसार (कर्मकाण्ड), गा० ४०। 

३ पलञ्चसग्रह (प्रा०), ४८४ गाथा । 

४, गोम्मटसार (कर्मकाण्ड), गा० ९। 

५ शुभ पृण्यस्याशुभ. पापस्य-- तत्त्वार्थसूत्र, ६३ । 

६ यही, ८।२५१॥ 

७ वही, ८।२६॥ 


आत्मा और कर्म-विपाक : २१५ 
(गे) कर्मविपाक-प्रक्रिय और ईइवर : 


कर्म-स्वरूप-विवेचन के बाद जिज्ञासा होतो है कि शुभ-बशुभ कर्मों का फल 
किस प्रकार मिलता है ? कया कर्म स्वय फल प्रदान करते हैं या फल देने में 
किसी सर्वशक्तिमान्‌ को अपेक्षा रक्षते है? उपयुंक्त प्रब्त का उत्तर अत्यन्त 
जटिल तथा दार्शनिक गुत्यियों मे उलझा हुआ है तथा विस्तृत विवेचन की 
अपेक्षा रखता हैं। कर्म-फल-प्राप्ति परोक्ष होने के कारण विभिन्‍त भारतीय 
दार्शनिको के विभिन्‍न मत है। कर्म-विपाक-प्रक्रिया प्रारम्भ करने के पूर्व कर्म- 
विपाक का स्वरूप विचारणीय है । 

करमंविषाक का अर्थ 'विपाक' छाब्द वि+ पाक के मेल से बता हैं। वि! 
शब्द के विशिष्ट और विविध दोनो अर्थ होते है । 'पाक' का अर्थ पकना या 
पचना हाता है । अत' विशिष्ट रूप से कर्मों के पकने को विपाक कहते हैं ।' 
कर्मों में कषायादि के अनुसार सुख-दु ख़ रूप अनेक प्रकार के फल देने को शक्ति 
का होना विपाक कहलाता हैं। आगसिक परिमाषावरछी में विपाक को अनुभव 
कहते है ।* सक्षेप में कहा जा सकता है कि उदय या उदीरणा के द्वारा कर्म- 
फलो का प्राप्त होना विपाक है । 

कर्म स्वयं फल देते हैं साख्य, मीमासा तथा बौद्ध दर्शनो की तरह जैन 
दार्शनिक मानते है कि कर्म स्वय फल प्रदान करते हैं । बे अपना फल देने में 
परतन्त्र नही, बल्कि स्वतन्त्र हैं । जैन दर्शन के सिद्धान्तानुसार बँधे हुए कर्म 
अपनी स्थिति समाप्त करके उदयावस्था में आकर स्वयं फल प्रदान करते है ।* 


पूज्यपाद ने भी कहा है कि कर्म बध कर शीघ्र फल देना आरम्भ नहीं करते, 
अपितु जिस प्रकार भोजन तुरन्त न पच्रकर जठरारिनि की तीव्रता और मदता के 


अनुसार पचता है, उसी प्रकार कर्मों का विपाक कषायो की तीब्रता या मदता के 
अनुसार होता है। अत. कर्मों का फल दैना उसके कषाय पर ही निर्भर है। 
यदि तीम् कयाय-पूर्वक कर्मों का आद्रव हुआ है, तो कर्म कुछ समय बाद शीक्र 
हो अत्यधिक प्रबल रूप से फल देना आरम्भ कर देते हैं और मद कषाय पूर्वक 
कर्मो के बधने से कर्म का विपाक देर से होता है ।* 


१. विशिष्ट पाकों नाता विधों वा विपाक । सर्वार्थसिद्धि, ८२१, पृ० ३९८ । 
२. वियाकों अनुभव । तत्त्वार्थसुत्र, ८२१, मूछाचार “ गा० १२४० | 
हे. (क) कातिकेयानुप्रेक्षा, गा० ३१९। 
(ख) प० कैलाशचन्द्र शास्त्री . जैन धर्म, पृ० १४६ । 
(ग) भोम्मठटसार (जीवकाण्ड), जोवतत्त्वप्रयोषिनीटीका, गा० ८, पृ० २९। 
(घ) समयसार, भा० ४५ । 
४ सर्वार्थसिद्धि, ८२, पृ० ३७७ । 
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यदि जीव के कर्मों का बन्ध शुभ परिणामों की प्रकर्षता पूर्वक होता है, तो 
शुभ प्रकृतियों का फल उत्कृष्ट और अशुभ प्रकृतियों का फछ निक्षष्ट मिलता 
है। इसी प्रकार अशुभ परिणामों की प्रकर्षता में बचे अक्युभ कर्मों का फल 
उत्कृष्ट ओर शुभ-कर्म-प्रकृतियों का फल निश्षष्ट रूप से मिलता है । 

दूसरी बात यह हूँ कि कर्मों का फल प्रदान करना ब्राह्म सामग्री पर निर्भर 
करता है । दूसरे शब्दों में कर्म द्रव्य, क्षेत्र ओर काल-भाव के अनुसार हो फल 
देते है ।' यहाँ श्रश्न होता है कि क्‍या कर्म फल दिये बिना भी अलग होते हैं या 
नही ? आचाय॑ आशद्याघर कहते है कि यदि उदीयमान कर्मों को अनुकूल सामग्री 
नही मिलतो है, तो त्रिना फल दिये ही उदय होकर कर्म आत्म-प्रदेशों से अलग हो 
जाते है। जिस प्रकार दंड-चक्रादि निमित्त कारणों के अभाव मे मात्र मिट्टी से 
घडा नहीं बनता, उसी प्रकार सहकारी कारणो के अभाव में कर्म भी फरू नहीं 
दे सकते हैं ।* 

यहाँ एक प्रश्न यह भी होता है कि क्या कर्म अपना स्थितिकाल पूरा होने 
पर ही फल देते है या स्थितिकाल पूरा होने के पहले भी फल दे सकते हैं । 
इसका उत्तर यह है कि यद्यपि कर्म स्थितिबन्ध (काल) के समाप्त होने पर 
फल प्रदान करते है, किन्तु जिस प्रकार असमय में आम आदि फलो को पाल 
भादि के द्वारा पका कर रस देने के योग्य कर दिया जाता है, उसी प्रकार 
स्थिति पूरी होने के पहले तपदचरणादि के द्वारा कर्मों को पका देने पर वे अकाल 
में भी फल देना आर्म्भ कर देते है । अत कर्म यथाकाल और अयचाकाल 
रूप से फल प्रदान करते हैं ।* यहाँ ध्यातग्य बात यह है कि एक ही समय में 
बधे हुए समस्त कर्म एक ही समय फल नहीं प्रदान करते है, बल्कि जिस क्रम 
से उनका उदय होगा, उसी क्रम से ही वे फल प्रदान करेंगे । 

यहाँ एक प्रश्न यह भी होता हैं कि क्या एक कर्म दूसरे कर्म का फल दे 
सकता हैं ? 

उपयुक्त प्रइन का उत्तर देते हुए पूज्यपाद आदि आचार्य कहते है कि ज्ञाना- 
वरणादि आठो कर्म अपने नाम औरर स्वभाव के अनुसार हो फल देते हैं ।* इन 





१ (क) सर्वार्यसिद्धि, ८२१, पु० ३९८ । 
(ख) कसायपाहुड, गा० ५९।४६५ । 
२ भगवतीआराधना, (विजयोदयादीका), गा० ११७०, पृ० ११५९। 
है. ज्ञानाणंब, ३५।२६-७ । तत्त्वाथंइलोकवातिक, २।॥५३।॥२ । 
४. स यथा नाम । तत्त्वार्थसृत्र, 2२२ । 


आत्मा और कर्मनविशक ; २१७ 


कर्मों का फल परस्पर में नहीं बदल सकता है, अर्थात्‌ ज्ञानावरणकर्म उदय में 
आकर ज्ञानशक्ति को कुंठित करने रूप ही फल देगा। इस प्रकार कर्म-कछ 
की प्राप्ति को पारिभाषिक शब्दावली में स्वमुख' फल अ्ंदान-प्रक्रिया कहते हैं । 
दूसरे शब्दों में कहा जा सकता है कि मूल कर्म प्रकृतियों का फल स्वमुख रूप ही 
प्राप्त होता है ।' दूसरों बात यह है कि प्रत्येक कर्म की उत्तर प्रकृतियाँ स्वमुल 
भौर परमुख दोनो प्रकार से फल देती हैं। तात्पयं यह कि एक ही कर्म के 
भेंदों मे फल देता परस्पर में बदल सकता है ! जैसे, सातावेदनीय कर्म असाता- 
बेदनीय रूप से फल दे सकता है। मगर आयु कर्म और मोहनोय कर्म परमुख 
रूप से फल प्रदान न करके सिर्फ स्वमुख रूप से ही फल प्रदान कर सकते हैं । 
मनुष्यायु कर्म का विपाक नरकायु रूप नहीं हो सकता । इसी प्रकार, दर्शन- 
मोहनीय कर्म चारित्र-मोहनीय-रूप से फल नही दे सकता है ।* 

प्रहण्त कर्म फल देने के बाद कर्म कहाँ रहते हैं ? क्या वे पुनः उदयावस्था 
में आ कर फल दे सकते हैं ? 


उत्तर कर्म फल देने के पद्चात्‌ आत्म-प्रदेशों से चिपके नही रहते हैं, 
बल्कि एक क्षण के बाद शीघ्र ही आत्मा से अछग हो जाते हैं ।* जिस प्रकार 
पका हुआ आम डाल से गिर कर पुनः उसमें नही लग सकता है, उसी प्रकार 
कर्म फल देने के बाद तत्काल आत्म-प्रदेशो से अलग हो जाते हैं, अतः वे पुन. 
फल नही दे सकते हैं। जो कर्म फल दे चुकते हैं, उनका क्षय हो जाता है तथा वे 
कर्म-परमाणु आत्मा से बिलग होकर और कर्म-पर्याय छोड कर अभय अकर्मरूप 
पर्याय में परिवर्तित हो जाते है । 


कर्मों का कोई फलदाता नही है : 

कर्म-फल की प्राप्ति के विषय से न्‍्याय-वैशेषिक, दकराचार्य, रामानुजाचार्य 
आादि वैदिक मनीषियों के अतिरिक्त इस्लाम और ईसाई घमममं के विद्वानों की भी 
यही विचारबारा हे कि कर्म स्वयं फल नहीं देता है, क्योकि वह अजेतन है । 
अपना फल देने के लिए कर्म अचिन्तनोय शक्ति के अधीन है। जिस प्रकार 
निष्पक्ष, सर्वतन्त्र स्वतन्त्र न्यायाधीश निर्णय करके दोषी को दड़ देता है, उसी 
प्रकार कर्मों का फरू देने वाला सर्वशक्तिमान्‌ ईववर है । वही जीवो को उनके 
घुभ-अशुभ कर्मों के अनुसार फल देता है। कहा भी गया है 'ईदवर द्वारा प्रेरित 





१. सर्वार्थंसिद्धि, 2२१ । 
२, (क) पञ्चसंग्रह (प्रा०), ४४४९-५० । (खत) तत्त्वाथंबातिक, ८।२११ | 
३. ततदच निर्जरा । तत्त्वा्थवृत्र, ८२३ । 
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जीव स्वर्ग या नरक में जाता है, ईद्वर की सहायता के बिना कोई भी जीव सुख- 
बुः्ख पाने में समर्थ नही है' ।' बृहदारण्यकोपनिषद्‌ मे भी यही कहा गया है ।* 

ईशबरवादियो ने ईश्वर का महत्व बढाने के लिए उसे कर्मविधाता माना 
है। मगर बौद्ध आदि अनीश्वरवादी दार्शनिको को तरह जैन दार्शनिकों को 
उपर्युक्त सिद्धान्त मान्य नही है, अर्थात्‌ वे यह नही मानते कि.शुभ-अशुभ कर्मों का 
कलदाता ईश्वर है। जैसा कि लिखा जा चुका है कि ईश्वरबादियों के यहाँ जिस 
कार्य के लिए ईश्वर की कल्पता की गयी है, उस रूप में कर्म को ही जैन दर्शन 
में ईइबर कहा जा सकता है, क्योकि उसी के अनुसार जीव विभिन्‍न योनियों 
में भ्रमण करता है | दूसरी बात यह है कि मुक्त जीव ही सुखादि अमन्‍्त 
चतुष्टयो से युक्त और क्ृतकृत्य होता है, इसलिए मुक्त जीव हो जैन सिद्धान्त 
में ईश्वर कहलाता है ।* कहा भी है. “केवलज्ञानादि गुण रूप ऐश्वर्य से युक्त 
होने के कारण देवेन्द्र आदि जिसके पद को अभिलाषा और जिसकी आाज्ञा का 
पालन करते हैं, वह परमात्मा ईश्वर होता है” ।/ अतः जैनों की ईइवर-विषयक 
अवधारणा न्‍्यायवैशेषिक आदि दर्शनो की ईश्वर-विषयक अवधारणा से भिन्‍न है । 
ईद्वर कर्मफल का प्रदाता नही हैं, क्योकि इम प्रकार की मान्यता निम्नाकित 
दोषो से दूषित है -- 

(१) यदि ईश्वर को पूर्व-जन्म के कर्मों के शुभ-अशुभ फल का प्रदाता माना 
जाए, तो जीव के द्वारा किये गये सभी कर्म व्यर्थ हो जाएगें ।" 


(२) यदि ईश्वर जीवो को कर्मफल प्रदान करने के लिए उनके पाप-पृण्य के 
अनुसार सृष्टि करता है, तो ईश्वर को स्वतन्त्र कहना व्यर्थ हो जाएगा, क्योकि 
ईइवर कर्मफल देने में अदृष्ट की सहायता छेता है।” अतः जीवो को अपने 
अदृष्ट के उदय से ही सुख-दु ख और साधन उपलब्ध होते है । इसलिए इस 
विषय में ईइवर की हृष्छा व्यर्थ है । 





१ स्थाद्वादमञज्जरी . मल्लिषेण, इलोक ६, पूृ० २० । 
२. बृहदारण्यकोपनिषद्‌, ४॥४२४ । 
३, परमात्मप्रकाश, गा० १।६६॥। 
४, ज्ञाना्णव, २१॥७। 
५, पथ्चसंग्रह, गाथा १४, पु० ४७ । 
६. स्वय क्ृतं कर्म यदात्मना पुरा, फल तदीयभ्‌ लभते शुभाशुभम्‌ । 
परेण दत्त यदि लम्यते स्फुटमू, स्वय कृत कर्म निरर्थक तदा !। 
--अमितगति : श्रावकाचार । 
७, षड्दर्शनसमुच्चय, टीका, का० ४६, पृ० १८२-८३। 


आत्मा और कर्म-विपाक : २१९ 


(३) अदृष्ट के अचेतन होने से बहू किसी बुद्धिमान की भ्रेरणा से ही फल दे 
सकता है, यह कथन भी ठीक नहीं है, अन्यथा हम छोगो को प्रेरणा से भी अदृष्ट 
को फल देना चाहिए । अत, ईश्वर की प्रेरणा से अदृष्ट को फू देने की बात 
मानना ठोक नही है | अदृष्ट किसी दूसरे को प्रेरणा के बिना अपनी योग्यता 
द्वारा ही जोबो को सुख-दु'ख पहुँचाता है। ईश्वर को जीवो के अदुष्ट का कर्ता 
मानना भी ठीक नही है, क्योकि जीव स्वयं अपने पृण्य-पाप आदि कर्मों का कर्त्ता है । 

(४) जीव ईह्वर की प्रेरणा से शुभ-अशुभ कार्यों में प्रबुत्त होता हैं, यह 
कथन भी ठीक नही है, क्योंकि जोब पूर्वोपाजित पुण्य-पाप कर्मों के उदय होने 
पर, शुभ-अशुभ परिणामों के अनुसार ही कार्य मे प्रवृत्त होता है ।* 

(५) ईश्वर को कर्मों का फलदाता मानना इसलिए भी ठीक नही है कि 
ऐसा मानने से उसे कुम्भकार की तरह कर्त्ता मानना पड़ेगा। कुम्मकार शरीरी 
होता हैं, मगर ईएवर अशरीरी है, वह किसी को दिखलाई नही देता हैँ । अत, 
मुक्त जोव की तरह अशरीरी ईश्वर जीवो के कर्म -फर्लों का दाता कैसे हो सकता 
है ।* अतएवं सिद्ध हे कि ईश्वर कर्मों का फलदाता नही हैं । 

(६) ईश्वर को शुभ-अशुभ कर्मों का फलदाता मानने पर किसी भी निन्‍्द- 
नीय कार्य का दण्ड किसी भी जीव को नही मिलना चाहिए, क्योकि वैसे कार्यों के 
लिए ईदवर ने उन जीवो को प्रेरित किया है। मगर जीवो को ह॒त्या आदि 
अपराध का दण्ड मिलता है। इससे सिद्ध है कि ईश्वर शुभ-अश्ुभ कर्मो का 
फलदाता नही है। इसके अतिरिक्त, ईश्वर को सृष्टि का कर्त्ता, हर्त्ता, सर्वज्ञ, 
नित्य, एक, ऐश्वर्यवान्‌ मानना भी निरर्थक ही है।* 

अत. सिद्ध है कि ईश्वर कर्म-फल का दाता नही हैं । कर्म स्वय फल देते हैं । 


२. कर्म और पुनजेन्म-प्रक्रिया 
(क) पुनर्जन्म का अथे एवं स्वरूप : 
भारतीय दर्शन के इतिहास का अवलोकन करने से ज्ञात होता हैं कि 


१ अस्मदादीनामपि । ततस्तत्‌ परिकल्पन व्यर्थभेष स्थात्‌ । 
--बविश्वतत्त्वप्रकाश : भावसेन त्र॑विद्य, १० ५६ । 

२, वही, पृ० ५६ । 

. अध्टसहस्री : विद्यानन्दी, ५० २७१ । 
विस्तृत विवेचन के लिए द्वष्टठ्य “--प्रमेयक मलमार्तंण्ड, पृ० २६५-८४ । 
न्यायकुमुद्न्द्र, भाग ९, प० ९७-१०९। अमितगतिआआवकाचार, ४॥७७- 
८४ । महापुराण, ४२२ । षड्दर्शनसमुच्चय, टी०, पृ० १६७-१८७। आप्त- 
परोक्षा, का० ९४२ । 


न्र्‌श्फ् 


२२० : जेनदर्शन मे आत्म-विचयार 


चार्वाक दर्शन को छोड़कर शेष सभी दार्शनिकों ने कर्मवाद को तरह पुनर्जम्म 
सिद्धान्त को महत्वपूर्ण मानकर उसको व्याख्या की है। सभी भारताोय चितक 
इस बात से सहमत है कि अपने किये गये शुभ-अशुभ कर्मों का फल समस्त 
प्राणियों को भोगना ही पड़ता है।' कुछ कम इस प्रकार के होते हैं, जिनका इसी 
जन्म में फल मिल जाता है और कुछ इस प्रकार के होते हैं, जिनका फल इस 
जन्‍म में नहीं मिलता है। जिन कर्मों का इस जन्म में फल नहीं मिलता है 
उनको भोगने के लिए कर्मसयुक्त जीव पूर्ववर्ती स्थुछशरीर को छोड़कर नवीन 
शरीर धारण करता है। इस प्रकार पहले के शरीर को छोडकर उत्तरवर्ती शरीर 
धारण करना--पुनर्जन्म कहलाता है ।* पुनर्जन्म को पर्याय-बदलना, पुनर्भव, 
जन्मान्तर, प्रेत्ममाव और परलोक आदि भी कहते हैं ।* 


यहाँ पर छ्यान देने योग्य बात यह है कि जो आत्मा पूर्व पर्याय में होती है, 
यहो उत्तर पर्याय मे होती है ।* आत्मा का विनाश नही होता है, बल्कि शरीर 
का ही विनाश होता है । मृत्यु का अर्थ यह नही हैं कि आत्मा नष्ट हो जाती 
है, बल्कि इसका अर्थ स्थूलशरीर का विनाश हैं। अत जिस प्रकार मनुष्य फटे- 
पुराने कपड़े को छोड़कर नये वस्त्र को धारण कर छेता है, उसी प्रकार आत्मा 


भी पुराने शरोर को छोडकर नवीन शरीर को धारण कर छेता है। यही बात्मा 
का पुनर्जन्म कहलाता है ।* 


पुनजन्म-विधार पर आक्षेप और परिहार--चार्वाक को भांति यहूदी, 
ईसाई एवं इस्लाम धर्म भी पुनर्जन्म मे विश्वास नही करते हैं। ये सम्प्रदाय 


१ नामुकत क्षीयते कम कल्पकोटिशतरपि | कर्मवाद और जन्मान्तर, अनुवादक- 
लल्लो प्रसाद पाडेय, पृ० २४ । 
२ जातश्च॑व मृतश्चैव जन्मरंच पुन. पुन । पुनइचजन्मान्तरकर्मयमोगात्‌ स एव 
जीव स्वपिति प्रबुद्ध ।--कैवल्योपनिषद्‌, पृ० १।१४॥। 
३. (क) प्रेत्यामुत्र भवान्तरे | --- अमरकोष, ३।४।८ । 
(ख) म॒त्वा पुनर्भवन प्रेत्मभाव । --अध्टसहस्त्री, पृ० १६५ । 
(ग) प्रेत्मभाव परलोक. । --बही, पृ० ८८ । 
(घ) प्रेत्मभावों जन्मान्तर लक्षण. । --बहो, पृ० १८१। 
(ड) पुनरुत्पत्ति प्रेत्यभाव. | --न्यायसूत्र, १।११९ । 
४. मणुसत्तणेण णट्ठो देही देवों हवेदि इदरों वा। 
उभयक्त जोवभावो ण णस्सदि ण जायदे भ्रण्णो । 


--पव्चास्तिकाय, गा० १७। 
५ गीता, २२२। 


आत्मा और कर्म-विपाक : २२१ 


एकजन्मवादी कहलाते हैं । इन सम्प्रवायो की यह मान्यता है कि मृध्यु के 
बाद आत्मा नष्ट नही होतो है, वह न्याय के दिन तक प्रतीक्षा में रहती है और 
न्‍्याय के दिन तत्सम्बन्धो देवता द्वारा उन्हें उनके कर्मों के अनुसार 
स्वर्ग या नरक भेज देते हैं। पुनर्जन्म पर एकजन्मबादियों ने मनेक आक्षेप 
किये है, आश्षेपों का पुनर्जत्मवादियों ने निराकरण किया है, जो 
विभिन्‍न ग्रन्थों मे उपलब्ध हैं । सक्षेप में उन पर विचार करना तककसंगत 


होगा-- 


१, पुनर्जन्म के विरोधी इस सिद्धान्त को श्रान्तमूछक मानते हैं तथा अन्ध- 
विश्वास कहकर पुनर्जन्म-सम्बन्धी विचार का परिहास करते हैं। इस विषय 
में उनका तर्क है कि यदि पुनर्जन्म सत्य तथा यथार्थ सिद्धान्त होता तो पूर्॑जन्म 
की अनुभूतियों का स्मरण समस्त जीवो को उसी प्रकार होना चाहिए, जिस 
प्रकार बाल्यावस्था, युवावस्था को स्मृति वृद्धावस्था में होती है ।" इस आशक्षेप 
का परिहार यह किया गया है कि स्मृति-शक्ति का सम्बन्ध हमारे दिमाग से 
है । वह मस्तिष्क नष्ट हो जाता है, इसलिए स्मृति नहीं होती है ।* दूसरी बात 
यह है कि पूर्वजन्म के सस्कार सूक्ष्म रूप में आत्मा के साथ निहित होते हैं, जो 
अवसर पाकर उद्बुद्ध हो जाते हैं। अत यद्यपि पूर्वजन्म की सम्पूर्ण स्मृति 
एक साथ नही होती, मगर तत्सम्बन्धी कारण सामझ्नी मिलने पर स्मृति हो ही 
जाती है | तीसरी बात यह है कि पुनर्जन्म की स्मृति होने का कारण कर्म जनित 
फल हैं। सभी प्राणियो के कर्म समान न हो कर विचित्र होते हैं, इसलिए समस्त 
प्राणियों को पुनर्जन्म को स्मृति नहीं होती है ।' इसके अतिरिक्त लोकव्यवहार 
में भी यह देखा जाता हे कि एक घटना को एक ही स्थान पर बहुत से व्यक्ति 
देखते सुनते हैँ, लेकिन अनुभूत घटना की सबको एक तरह को स्मृति नहीं होती 
है । इसो प्रकार सभो को पुनर्जन्म को स्मृति नही होती है ।* 


पुरर्जन्म अन्धविदवास नहीं हे : प्रो० स्टीवेंसर का सत--पुनर्जन्म सिद्धात 
अम्घपविद्वास नहीं, बल्कि सत्य और यथार्थ सिद्धान्त है। इस विषय में 
वर्जीनिया विश्वविद्यालय, अमेरिका के चिकित्सा-विज्ञान-विभाग के प्रोफेसर 


प्रो० हरेन्द्रप्रसाद सिन्हा , भारतोय दर्शन की रूपरेखा, पु० ९१॥ 
कर्मवाद और जन्मान्तर . हीरेन्द्रनाथ दत्त, पु० ३१६। 
शास्त्रवार्तासमुच्चय : हरिभद्र, १४० । 
लोके5पि नैकत. स्थानादायताना तथेक्यते । 
अविशेषेण सर्वेषामनुभृताथंसस्मृति. ।। --बही, १।४१ | 


ब ७ .0) ७ 


२२२ : जैनदर्शन में आत्म-विचार 


हयान स्टीवेंसन ने कहा था" कि पुनर्जन्म को अन्धविद्वास की सज्ञा देकर 
उसकी उपेक्षा नहीं की जा सकती । इस पर गम्भीर अनुसन्धान होना चाहिए । 
प्रौ० स्टीवेंसन ने बताया कि मुझे कई ऐसे मामले देखमे को मिले, जिनमें व्यक्ति 
उन्ही बीमारियों से ग्रस्त दिखाई दिये, जो उन्हे पूर्वजीवन में थी। उन्होंने 
बताया कि भारत में बच्चो को बहुधा अपने पूर्वजोबन की बातें याद रहती हैं, 
क्योकि उन्हें पू्वजीवन को बातें बताने मे रोका नहीं जाता । बौद्ध देशों में भी 
पूर्वजन्म की बहुत उपयोगी घटनाएँ देखने को मिलती है । इन देशों मे अधिक 
ब्यौरा दिये जाने से पुनर्जन्म की घटनाओ की आसानी से छानबीन की जा 
सकती है । कई मामलो में पुनर्जन्मित बच्चो मे भय और भावुकता की भावना 
क्षधिक दिखाई देती है। कुछ ज्ञात मामलो में सभी पुनर्जन्मित अपने पूर्वजीवन 
की बाते नही भूले थे, लेकिन उनकी स्मृति इतनी धूमिल थी कि वे अनुसन्धान 
में सहायक नही हो सकते थे । 

पुनर्जन्म के दावे की अधिकाअ घटनाओ में प्रोफेसर स्टोवेंसन को यह देखने 
को मिला कि पूर्वजीवन में उन्हें किसी त किसी दुर्घटना या हिंसा का शिकार 
होना पडा था । ऐसे व्यक्तियों को मृत्यु का कारण आग्नेयास्त्र देखकर या उसको 
कावाज सुनकर या बिजली गिरने में देखा गया हैं---। डॉ० स्टीवेंसन का 
कहना हैं कि इससे इस मान्यता का खण्डन होता है कि पुनर्जन्म लेने वाले अपने 
पूर्व पापो का प्रायश्चित्त करते है । 


प्रो० स्टीवेसन ने बर्मा, थाईलैंड, लेबनान, तुर्की, सीरिया, श्रीलका तथा 
कई यूरोपीय देशों में पुनर्जन्म की घटनाओ का अध्ययन किया है और उनका 
विश्वास # कि पुनर्जन्म के सिद्धान्त के खण्डन का पुष्ट आधार नहीं हैं ।* 
भारत में उन्होंने २० भामलो का अध्ययन किया, उनमे पूर्वजीवन के सात 
परिवार देखे और पूर्वजन्म को पुष्टि को। प्रो० स्टोर्वेंससन का कहना है 
कि पुनर्जन्म का मामला देखते ही बच्चों से छोटी उम्र मे ही पूछताछ करनी 
चाहिए, क्योंकि ५-६ वर्ष के होने पर वे पूर्वजीवन की बाते भूलने लगते है। 


२ पुनर्जन्म-सिद्धान्त की दूसरी समीक्षा में कहा जाता है क्रि पुनर्जन्म 
सिद्धान्त वश-परम्परा का विरोधी हैं। क्योकि वश-परम्परा सिद्धान्तानुसार 
प्राणियों का मन तथा ग्रीर अपने माता-पिता के अनुरूप होता है | इस आक्षेप 
का परिहार यह किया गया हैं कि यदि पूर्वजन्म के कर्मो का फलन 


१. दैनिक आज', २४ अक्तूबर, १९७२, पृ० ७, कालम ४। 
२ दैनिक आज, २४ अक्तूबर, १९७२, पु० २, कालम ६। 


आत्मा और कर्म-विषाक : २२३ 


मासकर वश-परम्परा-सिद्धान्त के आघार पर मनुष्य को व्याख्या की जाए तो 
इसका परिणाम यह होगा कि जो गृण पूर्वजों में मही थे, उन शरु्णों का सानथ 
में अभाव मानना पडेगा। मगर ऐसा नहीं होता है। प्रायः देखा आता है 
कि जो गुण पूर्बजों में नही थे, वे गुण भी मनुष्य में होते हैं। अतः वंश-परम्परा- 
सिद्धान्त के आधार पर इस प्रकार के गुणों की व्याक््या करनी कठिन हो 
जागेगी ।' 

३. इस सिद्धान्त के विरुद्ध तीसरा तर्क यह दिया जाता है कि पुनर्जन्म- 
सिद्धान्त से मनुष्य पारलौकिक जगतु के प्रति चिन्तित हो जाता है । इस भाक्षेप 
को निराधार कहते हुए पुनर्जन्म-सिद्धान्त मे विश्वास करने बालो ने कहा है 
कि यह सिद्धान्त मानव को दूसरे जन्म के प्रति अनुराग रखना नहीं 
सिखाता है ।* 

४, पुनर्जन्म-सिद्धान्त विरोधियों का एक आक्षेप यह भी है कि पुनर्जन्म- 
सिद्धान्त अवैज्ञानिक है, क्योकि यह सिद्धान्त कहता है कि वर्तमान जीवन के 
कर्मों का फल दूसरे जन्म में भोगना पडता है जिसका अर्थ यह हुआ कि देवदत्त 
के कर्मफलो को यज्ञदत्त को भोगना पडेगा। अन्य आक्षेपो की तरह यह आशक्षेप 
भी निराधार 0र्व अतर्क-सगत हैं, क्योंकि जिस आत्मा ने इस जीवन में कर्म 
किये है, वही आत्मा जन्मान्तरों में अपने कर्मों का फल भोगता है। यह आतक्षेप 
तो तब तर्कसगत माना जाता, जब इस जन्म वी आत्मा और भविष्यत॒काल के 
जन्म की आत्मा अलग-अलग होती, लेकिन आत्मा का विनाश नहों होता है, 
उसकी केवल पर्याय ही बदलती है ।* अतः उपर्युक्त आक्षेप ढोक नही है । इस 
प्रकार सिद्ध है कि पुनर्जन्म-सिद्धान्त यथार्थ, युक्तियुक्त और निर्दोष है । 


(ख) पुनर्ज॑न्म-प्रक्रिया : 

पुनर्जन्म विद्वव्यापक तथा भारतीय बिन्तकों का एक प्रमुख विवेच्य विषय 
है। यह पुनर्जन्म-अस्तित्व की सिद्धि से स्पष्ट है। बड़े-बड़े महवियो, मुनियरो, 
दार्शनिको, धामिको तथा प्रखर ताकिको ने इस सिद्धान्त पर गम्भी रतापूर्वक 
चिन्तन कर अपने-अपने ढग से इसकी व्याख्या की हैं। भारतीय साहित्य का अनु- 
शीलन करने पर हम पाते है कि सभी ने आत्मा को नित्य मान कर उसे शुभ-अशुभ 
करमंफलो का कर्सा तथा भोकता माना है। जैन दाह्ानिको का मत्त है कि आत्मा 


न 


१. भारतीय दर्शन को रूपरेखा प्रो० हरेन्द्रप्रसाद सिन्हा, पृ० २५। 
२, वही, पृ० २५। 
३, पंचाध्तिकाय, गा० १७-१८ । 


२२४ : जेनदर्शन में आत्म-विचार 


अनादिकालर से कर्म के साथ सयुक्त होने से अशुद्ध है। इस अशुद्धता के कारण 
भर्मा विभिन्‍न योनियों यथा ऊची-नीची गतियो में भ्रमण करता है।' आत्मा जो 
भी कर्म करता है, उन कर्मों का फल तो उसको भोगना ही पड़ता है, चाहे हस 
जन्म में भोगे या पुनर्जन्म में । क्योकि कमं बिना फल दिये बिनष्ट नही होते है । 
कर्म आत्मा का तब तक पीछा नही छोडते, जब तक जीब को अपने फल का 
भोग न करा दें । अत सभी अध्यात्मवादियों ने कर्म को आत्सा के पुनर्जन्म का 
कारण मान कर उसको अपने-अपने ढंग से व्याख्या की है । 


न्‍्यायदर्शन के अनुसार शुभ-मशुभ कर्म करने से इसके ससस्‍्कार आत्मा में पड़ 
जाते हैं। वैशेषिको ने पुनर्जन्म की प्रक्रिया को व्याख्या करते हुए कहा है कि 
राग और द्वेष से घर्म और अधर्म (पुण्य-पाप) की प्रवत्ति होती है । इस प्रकार 
की प्रवृत्ति सुख-दु ख को उत्पन्न करती है तथा ये सुख-दुःख जोव के राग-देष को 
उत्पन्न करते हैं। इस प्रकार जन्म-मरण का चक्र चलता रहता है | प० रंगनाथ 
पाठक ने भी लिखा है--जब तक धर्माधर्मरूप प्रवृत्तिजन्य सस्कार बना रहेगा, तब 
सके कर्मफल भोगने के लिए छारीर ग्रहण करता आवष्यक रहता है। शरीर- 
प्रहण करने पर प्रतिकूल वेदनीय होने के कारण बाघनात्मक दुःख का होना अनि- 
वार्य रहता है । मिथ्याज्ञान से दु.खपर्यन्त अविच्छेदन निरन्तर प्रवर्तमान होता है, 
यहो ससार शब्द का वाज्य है। यह घडी की तरह निरन्तर अनुवृत्त होता 
रहता है । प्रवृत्ति ही पुन भावृत्ति का कारण होती हैं।* महाष गोतम के सूत्र से 
भी यहो सिद्ध होता है कि मिथ्याज्ञान से राग-द्वेष आदि दोष उत्पन्न होते है । 
इन दोषो से प्रवृत्ति होती है तथा प्रवृत्ति से जन्म और जन्म से दुख होता 
है ।/ न्‍्याय-वैशेषिको का सिद्धान्त है कि आत्मा व्यापक है । धर्माधमं प्रवृत्ति- 
जन्य सस्कार मन में निहित होते हैं, अत जब तक आत्मा का मन के साथ सम्बन्ध 
रहता है तब तक आत्मा का पुनर्जन्म होता रहता हैं। अत. पृनर्जन्म का प्रमुख 
कारण आत्मा और मन का सम्बन्ध हे। एम० हिरियन्ना ने कहा है, आत्मा 


१ सो सब्वणाणदरिसी कम्मरएण णिय्रेणवच्छण्णो । संसारसमावण्णो ण 
विजणदि सव्वदों सब्व |--समयसार, गा० १६० । 

२ यथा घेनुसहस्रेष्‌ वत्सो विन्दति मातरम्‌। तथा पूर्वकृत कर्म 
कर्ता रमनुगच्छति ॥--महाभारत, शान्तिपर्व, १८१११६। 

३. (क) इष्छादेषपूर्विका धर्माधर्मयो: प्रवत्ति---वेशेषिकसृत्र, ६:२।१४ | * 
(ख) एम० हिरियन्ना : भारतोय दर्शन की रूपरेखा, पु० २६२ । 

४  पषड्दर्नरहस्य, पृ० १३५ । 

५. दु'खजन्मप्रवृत्तिदोषभिष्याज्ञानानामुत्तरोत्त रापाये----न्यायसूत्र, १११२ १ 


आत्मा और कमं-विपाक : २९५ 


के सासारिक बन्धन में पड़ने का मूलकारण निश्चय ही उसका मनस्‌ से सम्बन्ध 
होना है ।' 

सांख्य-योग दर्शन में मी यह मान्यता है कि जीव अपने शुभाशभ कर्मों के 
परिणामस्वरूप अनेक योनियों में भ्रमण करता हैं।' सांख्यन्योग चिन्तको का 
सिद्धान्त है कि शुभाशुभ कर्म स्थल शरीर के द्वारा किये जाते हैं, लेकिन वह उन 
कर्मों के सल्कारो का अधिष्ठाता नहीं है। भुभाशुभ कर्मों के अधिष्ठाता के लिए 
स्थूल शरीर से भिन्‍न सूक्ष्म शरोर की कल्पना की गयी है ।* पाच करमेन्द्रिय, 
पांच ज्ञानेन्द्रिय, पाच तन्मात्राओं, बुद्धि एवं अहकार से सूक्ष्म शरोर का निर्माण 
होता है।* मृत्यु होने पर स्थूल शरीर नष्ट हो जाता है, किन्तु सूक्ष्म शरीर 
वर्तमान रहता है ! इस सूक्ष्म शरीर को आत्मा का लिंग भी कहते हैं, जो प्रत्येक 
ससारी पुरुष के साथ रहता है। यही सूक्ष्म शरीर पुनर्जन्म का आधार है। 
ईहवरक्ृष्ण ने साख्यकारिका में कहा मी है--ससरति निरुपभोग भावैरधिवासितं 
लिझख्ुम्‌' ।” इस कारिका पर भाष्य करते हुए वाचस्पति मिश्र ने कहा है कि 'लिग 
शरीर बार-बार स्थूल शरीर को भ्रहण करता है ओर पूर्वगुहीत शरीरो को 
छोडता रहता है, इसी का नाम ससरण है । मृत्यु होने पर सूक्ष्म शरीर का 
नादा नही होता है, अपितु आत्मा पुराने स्थूल दघरीर को छोड कर नबीन स्थूछ 
शरीर में प्रविष्ट हो जाता है । ससार में आत्मा (पुरुष) के अनेक योनियो में 
भटकने का कारण सुक्ष्म शरीर ही है । जब तक पुरुष (आत्मा) का सूक्ष्म शरीर 
बिनष्ट नही होता है, तब तक उसका ससार में गमनागमन होता रहता है । पूर्व 
जन्म के अनुभव और कर्म के सस्कार लिड्भ शरोर (सूक्ष्म शरीर) में निहित 
रहते है !' लिज्भ शरीर के निमित्त से पुरुष का प्रकृति के साथ सम्पर्क होने पर 
जन्म-मरण का चक्र आरम्भ हो जाता हैं। साख्यकारिका मे कहा भी है -- 

पुरुषार्थ हेहुकमिंद निमित्तनैभित्तिक प्रसद्भेन । 
प्रकृतेषिभुत्वयों गान्‍्नटवत्‌ व्यवतिष्ठते लिझुम्‌ ॥* 


१ भारतीय दर्शन की रूपरेखा, पु० २३०-३४१॥ 
द्रष्टव्य---बन्धनिमित्त मन --न्यायमंजरी, पृ० ४९९ । 
साख्यसूत्र, ६४१ । 
- साख्यसूत्र, ६१६। 
साछ्यसत्र, प्रबचन भाष्य, ६।९ | 
साख्यकारिका, ४०। 
भारतीय दर्शन की रूपरेखा, पु० २९१। 
साख्यकारिका, ४२ । ॥॒ 
१५ 


छ की -अआ ह< न््ण 0 


२२६ : जेनदर्शन में आत्म-विचार 


हम पर भाष्य करते हुए कहा गया है कि जिस प्रकार रगस्थल पर एक 
हो व्यक्ति कभी परशुराम, कमी अजातश्षत्रु और कभी वत्सराज के रूप में 
दर्शको को दिखलाई पडता है, उसी प्रकार लिज्ज या सूक्ष्म शरीर भिन्‍न-भिन्‍न 
शरीर ग्रहण करके देवता, मनुष्य, पशु या वनस्पति के रूप में प्रतिभासित होता 
हैं। भोग का एक मात्र साधन यही लिजु शरीर है । साख्य दर्शन में आत्मा 
व्यापक होने के कारण उम्त का स्थान-परिवतन नहीं हो सकता है, इसलिए 
आत्मा का पुनर्जन्म किस प्रकार होगा ? इस शका का समाधान करने के लिए 
साझ्यों को इस सक्ष्म शरीर की कल्पना करना अनिवायं हो गया था। नन्‍्याय- 
वैशेषिको ने भी इस प्रइदन का समाधान अणुरूप मन को मान कर किया है । 
स्थायवैद्योपिको की तरह साख्य दाशनिक यह मानते हे कि आत्मा (पुरुष) का 
पुनर्जन्म नही होता है, बल्कि लिज् शरोर (सूक्ष्म शरीर) का हो पुनर्जन्म होता 
हैं ।' आत्मा के मुक्त हो जाने पर वह उससे अलग हो जाता है। मीमासा 
दर्शन में न्याय-त्रेशेषिक की तरह मन को पुनर्जन्म का कारण मान कर पुनर्जन्म 
सिद्धान्त का व्यारुपा को गयो है और वेदान्त दर्शन भे साख्यो की तरह सूक्ष्म 
शरीर का कल्पना करके पुनर्जन्म का विश्लेषण किया गया है । 


बौद्ध दर्शन यद्यपि अनात्मवादी-दर्शन कहलाता है, लेकिन अन्य भारतीय 
आत्मयादियों की तरह यह दर्शन भी कर्म और पुनर्जन्म सिद्धान्तो में विश्वास 
करता है और उनकी ताकिक व्याख्या करता है । णलि-त्रिपिटक का अनुशीलन 
करने पर परिलक्षित होता है कि अन्य कर्मवादियो की तरह भगवान्‌ बुद्ध ने भी 
कर्म को पुनर्जन्म का कारण माना है । उनके वच्चनामृतों के अनुसार कुशलू 
(ुम) कर्म सुगति का और अकुशल कर्म दुर्गति का कारण है ।* प्रतीत्यसमुत्पाद 
सिद्धान्त जिसे भवचक्र कहते है, पुनर्जन्म की सम्पूर्ण व्याख्या करता है। इस 
सिद्धान्तानुसार अविद्या और सस्कार ही हमारे पुनर्जन्स के कारण हैं। 
भगवान्‌ बुद्ध ने कहा है--' हे सिक्षुओ, चार आर्यसत्यो के प्रतिवेद्य न होने से 
इस प्रकार दीर्घकाल से मेरा और तुम्हारा यह आवागमन, ससरण हो रहा 


है '।” इस कथन से भी यही सिद्ध होता है कि पुनर्जन्म का मूल कारण 


१ भारतीय दर्शन की रूपरेखा, पृ० २९१ । 
२ कम्मा विपाका वत्तन्ति विपाकों कम्म सम्भवों । 
कम्मा पुनब्भवों होति एव लोको पवत्ततीति ॥ 


बौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय दर्शन, पु० ४७८ में उद्धुत । 
३, मज्िमनिकाय, ३।४५ | 
४. दीघंनिकाय, २।३। 
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अविदया है। अविद्या का अर्थ है, अज्ञान । अवास्तविक को वास्तविक समझना, 
अनात्म को घात्म मानना, अविद्ा है। अविद्या के कारण संस्कार होते हैं । 
संस्कार मानसिक वासना भी कहलाते हैं। सस्कार से विज्ञान उत्पन्न होता है । 
विज्ञान वह चित्तघारा है, जो पूर्वजन्म मे कुशल या अक्ुशलल कर्मों के कारण 
उत्पन्न होती है और जिसके कारण में मनुष्य को आख, कान आदि विषयक 

भूति होती है ।' विज्ञान के कारण नामरूप उत्पन्त होता है। रूप को 
है. ओर वंदना, सज्ञा, सस्कार और विज्ञान को रूप कहते हैं । मन और 
दारीर के ममूह के लिए नाम-हूप का प्रयोग किया जाता है | नाम-रूप षडायतन 
को उत्पन्त करता है। पाच इन्द्रिया और मन षडायतन कहलाते हैं | षडायतन 
स्पर्श का कारण है । इन्द्रिय और विषयो का सयोग स्पर्श है । स्पर्श के कारण 
वेदना उत्पन्न होती है । पूर्व इन्द्रियानुभूति बेदना कहलाती है । वेदना तृष्णा को 
उत्पन्न करती है। विषयो के भोगने की लालसा तृष्णा कहलाती है। तुष्णा 
उपादान को उत्पन्त करता हैं। सासारिक विषयों के प्रति आसक्त रहने की 
लालमा उपादान हैँ । उपादात भव का कारण है । भव का अर्थ है, जन्मग्रहण करने 
की प्रवृत्ति | भव जाति (पुनर्जन्म) का कारण हैं और जाति से हो जरा-मरण 
होता है । इस प्रकार यह पुनर्जन्म का चक्र चलता रहता है । अविद्या और तृष्णा* 
यही पुनर्जन्म-चक्र के मुख्य चकके हैं | बौद्धदर्शन में पुनर्जन्म की यही प्रक्रिया है ।* 
अविद्या के नष्ट हो जाने पर पुनर्जन्म होना रुक जाता है। बौद्ध धर्म-दर्शन में 
यह समस्या उठती है कि पुनर्जज््म किसका होता हैं ? क्योकि इस मत में 
आत्मा, सस्कार सब कुछ अनित्य है। उपर्युक्त समस्या का समाधान प्रतीत्य- 
समुत्याद भिद्धान्त के अनुसार किया गया है कि अन्य पुनर्जेन्मवादियों की तरह 
जीवन का विनाश होना ही पुनर्जन्म नही है, बल्कि प्राणियों का जीवन क्षण मात्र 
होने के कारण प्रतिक्षण उसका पुनर्जन्म होता रहता है। एक दीपक से दूसरा 
दीपक जलाने का अर्थ बही हे कि ज्योतियों की एक नयी सन्तान आरभ्म हो 
गयी है, इसी प्रकार मृत्यु के बाद मृतथ्यक्ति का जन्म नही होता है, बल्कि उसी 
सस्कार वाला दूसरा क्षण (व्यक्ति) जन्म ले लेता हैँ ।' मिलिन्दप्रएन में नागसेन ने 
उपर्युक्त समस्या का समाधान उसी प्रकार से किया है जिस प्रकार साख्य आदि 
दार्शनिको ने सूक्ष्म शरीर को कल्पना करके और उसका पुनर्जन्म मान कर किया 





१. बोद्ध दर्शन तथा अन्य भारतोय दर्शन, पृ० ३९५ । 

२. भारतीय दर्शम की रूपरेखा, पृ० १५० ॥ 

३. (क) बौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय दर्शन, पृ० ४८२ । 
(ख) अभिषम्मसत्थसगह्दो का हिन्दी अनुवाद, पु० १६। 
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था । नागसेन के अनुसार नाम-रूप का पुनर्जन्म होता हैं। राजा मिलिन्द ने ताग्र- 
सेन से पुछा कि कौन उत्पन्न होता है ? क्या वह वही रहता है या अन्य हो जाता 
है ? नागसेन ने विस्तृत संवाद के बाद बतलाया कि न तो वही उत्पर्न होता है 
ओऔर न अन्य, बल्कि धर्मों के लगातार प्रवाह से, उनके सघात रूप में आ जाने से 
एक उत्पन्न होता है, दूसरा नष्ट हो जाता है | यह कार्य इतनी तीब्रगति से होता 
है कि ऐसा प्रतीत होने लगता है कि युगपत्‌ हो रहा हैं ।" इसी बात १ स्पष्ट 
करते हुए 'नामरूप खो महाराज पोटसन्दहतीति” अर्थात्‌ नाम-हूप जन्म ग्रहण करता 
हैं । राजा के यह पूछने पर कि क्‍या यही नाम-रूप जन्म-ग्रहण करता हैं? नागसेन 
ने उत्तर दिया कि यह नामरूप ही जन्म भ्रहण नही करत्ता हैँ, किन्तु यह नाम-रूप 
छुभ-अलुभ कर्म करता है ओर उन कर्मों के कारण एक अन्य नाम-हूप उत्पन्त 
होता है, यहो ससरण करता है ।' राजा की आपत्ति का निराकरण करते हुए 
भवदम्त नाग्सेन ने कहा कि हे राजन्‌ ! मृत्य के समय जिसका अन्त होता है, वह 
तो एक अन्य नाम-रूप होता है और जो पुनर्जन्म ग्रहण करता है, वह एक अन्य 
किस्तु प्रथम (नाम-रूप) से द्वितीय नाम-रूप निकलता हैँ ।” अत हे महाराज धर्म 
सन्‍्तति ही ससरण करती है । * इसी प्रकार विज्ञानाईतव:दियों ने भी सन्‍्तति का 
पुनर्जन्म होना माना है । 

जैन-बिन्तकों ने भी पुनर्जन्म को व्याख्या एव प्रक्रिया थिस्तुत रूप से की 
है | जैनागम, पुराण, महाकाव्य, नाटक, स्तोत्र एवं दार्शनिक ग्रन्थादि में पुनर्जन्म 
सम्बन्धी विवेचन लथा तत्सम्बन्धी कथाओं का उल्लेख (मलता है । जेन विचा- 
रको का मत है कि आत्मा का पर-द्रव्य के साथ सयोग होने पर उसको विभिन्‍न 
योनियो में धुमना पढता है |” हिंसा, झूठ, चोरी, अन्नह्मचय॑ और परिग्रह €प अश्युभ 
कर्म करने से जीव नरकादि अशुभ और निम्न योतियों मे भ्रमण करता हैं ओर 
अदिसादि शुभ-कर्म करने से जीव मनुष्य, देव आदि योनियो मे जन्म लेता है । 
यह लिख चुके है कि आत्मा और कर्म का अनादि काल से सम्बन्ध है, जिसके कारण 
जीव अतादि काल से आवागमन रूप पुनर्जन्म के चक्र में भ्रमण करता रहता है । 


१. मिलिन्दप्रश्न, पु० ४३ | 

२. वही, पृ० ४३ । 

। वही, पृ० ४४ || 

४ एबमेव खो महाराज घम्मसन्ततति सन्‍्दहति ।+--बही । 
््‌ 


अनादिकालसम्भू ते: करूडु कप्मलोकृत । स्वेक्छयार्थोन्‍्समादत्त स्वतो- 
अ्त्यन्तविलक्षणान्‌ +--झ्ानार्णव, २१।२२ 


६, रूपाण्येकानि गृहणाति ध्यजत्यन्यात्रि सन्‍्दतभ्‌ । यथा रज्ुंउत्र शेलबस्तथाय 
यन्‍्त्रवाहुकः ।+--अही, संसारभावना, ८ 
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अनादि कार से कर्मों प्रे संयुक्त आत्मा के द्रव्यकर्ों के कारण राग-ढेव 
रूप भाव कर्म (जीव के ऐसे परिणमित "भाव जो पुदुगक कर्मणा को द्रव्य कर्म 
रूप में परिणमित करते है) होते हैं । राग-देष रूप से परिणमन करने पर जीव 
कार्मण वर्गणा में से ऐसे परमाणुओं को आकर्षित करता है, जिनमें कर्मयोग्य बनने 
की शक्ति होती है और जो द्रव्य कर्म कहलाते है । इस प्रकार द्रम्य कर्म से भाव 
कर्म और भाव कर्म से द्रव्य कर्म आते रहते हैँ । इस प्रकार जीव का पुनर्जल्म का 
चक्र चलता रहता है । आचार्य कुन्दकुन्द ने पचास्तिकाय में कहा भी हूँ ः 


इस ससारी जीव के अनादि कर्म-अंघ के कारण राग-द्वेष रूप स्तिर्घ एवं 
अशु द्भाव होते हैँ, उन अशुद्ध राग-द्वंष रूप परिणामों के कारण ज्ञानावरणादि 
रूप आठ द्रव्य कर्मों का अन्ध होता है । इन द्रव्यकर्मों के उदय से जीव नरक, 
तिय॑च, मनुष्य और देव गतियो को प्राप्त करता है। गठियों में जन्म लेने से शरीर 
की उपलब्धि होती है और शरीर उपलब्ध होने पर इम्द्रिया होती हैं। इन्द्रियो 
के होने पर जीव विषय ग्रहण करता है और विषयो को ग्रहण करने से राग द्वं ष 
उत्पन्न होते हैं । इस प्रकार ससारी जोब कुम्मकार के चक्र की तरह इस ससार 
में भ्रमण करता रहता है ।* कुन्दकुन्द के उपयुक्त कथन से सिद्ध है कि पुन- 
जन्म का प्रमुख कारण कर्म और जीव का परिणाम है। 


आचार्य अमृतचन्द्र ने भी कहा है कि यह जीव शरीर में दूध और पानो 
की तरह मिल कर रहता है तो भी अपने स्वभाव को छोडकर शरोर रूप नहीं 
हो जाता है । रागादि भावों सहित होने के कारण यह जीव द्रव्य कर्म रूपी मल 
से मलिन हो जाने पर भिधथ्यात्व रागादि रूप भावकर्मों (अध्यवसायो) तथा द्रव्य 
कर्मों से २चित अन्य शरीर में प्रविष्ट होता रहता है । इस प्रकार सिद्ध है कि 
जीव स्वय शरीरास्तर में जाता है ।* 

भारतोय जबिल्तको ने जिसे सूक्ष्म शरीर माना है, जैन दक्शत में उसे पाच 
दशीरो में से एक कार्मण शरीर कहा गया है, जो समस्त अन्य शरीरों को अपेक्षा 
सूक्ष्म होता है, और समस्त ससारी जीवों के होता है । जैन दार्शनिक यह भी 
मानते है कि ससारी जीव की मृत्यु के बाद औदारिकादि समस्त शरीर नष्ट हो 
जाते हैं, केवल कार्मम शरीर जीव के साथ रहता है। यही कार्मण हरीर जीध 


१. प्रचास्तिकाय, १२८।३० । 

२, अनादि “““तस्थ वेहास्तर संचरणकारणोपन्यास इृति। टीका 
+--पश्चाह्तिकाय, गा० श४। 

६३. ओऔदारिकर्व॑क्रिया5प्हारकतैजसकामंणानि हरीराणि। परम्परं सूक्ष्मम्‌ !' 
--तत्वार्थसंत्र, २।३६-७ । 'सर्वस्य/--वही, २।४२ ! 
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को विभिन्‍न योनियो में ले जाता है ।" जब तक जीव मुक्त नही हो जाता है, 
तब तक इस शरीर का विनाश नहीं होता हें। कार्मण शरीर अन्य समस्त 
हरीरो का कारण होता है ।' इस शरीर के नष्ट होने पर ही जीव का पुनर्जन्म 
नही होता है । 
यह पहले लिखा जा चुका है कि कर्मसिद्धान्त के अनुसार एक आनुपूर्वी 
नामक नामकर्म होता है। यही कर्म जीव को अपने उत्पत्तिस्थान तक उसी 
प्रकार पहुँचा देता है, जिस प्रकार रज्जु से बंधा हुआ बैल अभीष्ट स्थान पर ले 
जाया जाता है । आनुपूर्वी कर्म वक़्गति करने वाले जीव को सहायता करता 
है । कार्णशरीरयुक्त जीव अभीष्ट जन्म-स्थान पर पहुँचकर ओदारिकादि 
शरीर का स्वय निर्माण करता है। जैन दर्शन में पुनर्जन्म की यही प्रक्रिया 
उपलब्ध हैँ । 
(ग) पुनर्जन्म-साधक प्रमाण : 
भारतीय घिन्तको ने अनेक युक्तियों द्वारा पुनर्जन्म-सिद्धान्त को सिद्ध किया 
है | बेदर, उपनिषद्र, स्मृति", गीता' और जैन-बौद्ध साहित्य में वणित पुन- 
जन्म की घटनाओ से पुनर्जन्म-सिद्धान्त का समर्थन और पृष्टि होतो है । 
उक्त साहित्य में पुनर्जन्म साधक निम्नाकित युक्तियाँ उपलब्ध हैं। 
स्मृति द्वारा पुनजंन्स-सिद्धान्त की सिद्धि : तत्काल उत्पन्न शिशु में हर्ष, भय, 
क्षोक, मां का स्तनपान आदि क्रियाओं से पनर्जन्म-सिद्धान्त को सिद्धि होती है । 
क्योकि उसने इस जन्म में हर्षादि का अनुभव नही किया है, जबकि ये सब क्रियाएँ 
१, तेन कर्मादान देशान्तरसक्रमद्च भवति |--सर्वार्थसिद्धि, ९२५ १० १८३ ॥ 
२ सर्वशरीरप्ररोहण बीजभुत कार्मण शरीर कर्मेत्यूच्यते ।--बही । 
३ ऋग्वेद, १०५७॥५, १।१६४, ३०-३१-३२ और ३७ | यजुर्वेद, ३६।३९ | 
४ कठोपनिषद्‌, १।२।६। मुण्डकोपनिषद, १।२।९-१० । बहदारण्यकोपनिषद्‌, 
६२८, ४४३ | कं 
. मनुस्मृति, १२४०, १२५४९ । 
- गीता, ८११५-१६ | ४५ । 
, द्रव्यसंग्रह, टीका * गा० ४२ । 
, (क) वोश्नन्दि, चन्द्रप्रमुचरित : भ्रशस्ति का अन्तिम इलोक । 
(ख) आचार्य जिनसेन, आदिपुराण, ८१९१-२०७। 
(ग) उत्तरपुराण, ७३॥१६९। (च्र) गोम्मटसार ( कर्मकाण्ड ), गा० ५३- 
५४९१। 
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पूर्वास्‍्यास से ही सम्भव हैं ।' छत: पूर्वाम्यास की स्मृति से पुनर्णजत्म को सिद्धि 
होती है ।' अनन्तवीर्य ने सिद्धिविनिश्चय टोका' में इसो तर्क से पुन्तज॑न्म-सि- 
ड्वान्त की सिद्धि की है । जिस प्रकार एक युवक का दारीर छिशु की उत्तरबर्ती 
अवस्था है, इसो प्रकार शिक्षु का शरीर पूबंजन्म के पश्चात्‌ होने बाली अवस्था 
है । यदि ऐसा न माना जाए तो पूर्वजन्म मे भोगे हुए तथा अनुभव किये हुए 
का स्मरण न होने से तत्काल उत्पन्न प्राणियों में उपयुक्त भयादि प्रवृत्तियाँ कभी 
नही होगी । लेकिन उनमे उपयुंक्त प्रवृत्तियाँ होती हैं। अतः पुनजम्भ की 
सत्ता है । 


राग-दव थ की प्रवृत्ति से पुनर्जन्म की सिद्धि * प्राणियों में सासारिक बिषयों 
के प्रति राग द्वंषात्मक प्रवृत्ति का होना भी पुनर्जन्म को सिद्ध करता है| 
वात्स्यायन ने अपने भाष्य में इसका विस्तृत विवेचन किया है ।” 

जीवन स्तर से पुनरजेन्म-सिद्धि पुनर्जन्म की सिद्धि जीवो के जीवन-स्तर से 
भी होती हैं । विभिन्‍न जीवों का न तो समान शरीर, रूप, आयु होती हैं और 
न भोगादि के सुख-साधन एक से होते है । कोई जन्म से ही अन्धे, बहरे, लूले 
होते है, तो कोई बहुत ही सुन्दर होते हैं। कोई खाने के लिए मुहताज हैँ तो 
कोई दुध-मलाई आदि स्वादिष्ट भोजन हो करते हैं । इस प्रकार जीवों में व्याप्त 
विषमता किसी अदृश्य कारण की ओर सकेत करती है ।' यह अदृश्य कारण 
पूर्वजन्म में किये गये कर्मों का फल ही है, जिसे भोगने के लिए दूसरा जन्म लेना 
पडता है। अत जीवो के जोवन-स्तर से पुनर्जन्म सिद्ध होता है । 





१ (क) न्यायसूत्र, २३१८ ।  (ख) तदहर्जस्तनेहातो--प्रमेयरत्तमाला, ४।८, 
पु० २९५७ । 

२, वहो, ३।१।२१ । 

सिद्धिविनिस्चयटीका, ४१४, पृ० २८८ । 

« (क) अष्टसहस्री, हिन्दी अनुबाद सहित, १० रे५४ । 

(ख) जैनदर्शन स्वरूप और विश्लेषण, पु० ४९४ पर उद्भुत । 

५, न्यायदर्शन--वात्स्थायनभाष्य, पु० ३२६। 

६. लोक में देखा जाता है कि कोई व्यक्ति जन्म से राजकुल मे उत्पन्न होने के 
कारण सुखोपभोग करता है--- । इस बैषम्य का कारण पुनर्जन्म के अति- 
रिक्त अन्य दूसरा क्‍या द्वो सकता है' ?--- । प० रगनाथ पाठक, पड़्दर्शन- 
रहस्य, पृ० १३। (ख) दिगम्बर जैन, वर्ष ६३, अक १०२, ता० २०-१२- 
१९६९, पृ० १८-१९। (ग) हीरेन्द्रनाथ दत्त : कमंवगाद और जन्मान्तर, 
पु० १९६-९९ । 
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शम्मजात विलक्षण प्रतिभा से पुन्ेस-सिद्धि : जन्मजात विसक्षण प्रतिभा 
के द्वारा भी पुनर्जन्म सिद्ध होता है। कुछ व्यक्ति अलौकिक प्रतिभा थाले होते 
हैं मौर कुछ महान अज्ञानी होते हैं। इसका कारण यही है कि जिस जोीब मे 
जिस कार्य का पहले के जन्म में अम्यास किया होता है, वह उस में प्रवीण हो 
जाता है और अनम्ग्रस्त आत्मा मृढ होती है । इस विषय में सुकरात (साक्रेटीज़) 
का कथन उद्धृत करने से उपयुक्त कथन की पुष्टि हो जाती है। “एक बार 
प्लेटो ने सुकरात से पूछा कि आप सभी विद्याथियों को एक सा पाठ पढाते हैं, 
किन्तु कोई एक बार से, कोई दो बार से और कोई उसे तीन बार में सीखता 
है, कोई उसे अनेक बार में भी नही सीख पाता है। क्यो ? सुकरात ने उत्तर 
दिया कि जिन लोगों ने पहले से ही अभ्यास किया है, उसे जल्दी समझ में आता 
हैं और जिन्होने कम अभ्यास किया हैं, उन्हें अधिक देर लगती है और जिन्होंने 
अभो समझना आरम्भ ही किया है उन्हें और भी अधिक देर लगती है ।” 
साक्रेटीज् के इस कथन से पुनर्जन्म की सिद्धि होती है । 


आत्मा के नित्यत्व से पुनर्जेन्म को सिद्धि : भारतीय दा्शमिको ने आत्मा को 
नित्य माना है । मृत्यु के बाद शरीर नष्ट हो जाता है लेकिन आत्मा का मृत्यु 
के बाद भी अस्तित्व रहता है ।! आत्मा के नित्य होने से स्पष्ट हैं कि वह एक 
शरीर को छोड कर नवीन शरीर को अपने कर्मों के अनुसार धारण करता है, 
यही पुनर्जन्म कहलाता है । कहा भी है .-- आत्मनित्यत्वे प्रेत्मभावसिद्धि | ।” 
आचार्य वात्म्यायन ने इस सूत्र की व्याख्या में कहा है “नित्योअ्यमात्मा प्रेति 
पूर्व शरीर जहाति प्रियते इति प्रेत्य च पृर्वशरीर हित्वा भवति जायते शारीरान्त- 
रमुपादत्त इति तब्चैतदुभय जन्ममरण'''प्रेत्यभावो वेदितव्या।” इस प्रकार 
उपयुंक्त कथन से आत्मा का पुनर्जन्म होना सिद्ध है । 

प्रत्यभिज्ञान प्रमाण से पुनरजन्म-सिद्धान्त की सिद्धि : प्रत्यक्ष और स्मरण का 
जोड रूप ज्ञान प्रत्यभिज्ञान कहलाता है ।* इस प्रत्यभिज्ञान प्रमाण से पुनर्जन्म 
सिद्ध होता है। जैन दर्शन में देवों के वर्गीकरण में एक व्यन्तर देवो का भी वर्गी- 
करण है । यक्ष, राक्षस और भूतादि व्यन्तर देव प्राय यह कहते हुए सुने जाते हैं 
कि मैं वही हूँ, जो पहले अमुक था । यदि आत्मा का पुनर्जन्म न माना जाए तो 
१ देहह पेक्खिवि जरमरणु मा भउ जीव करेहि । 
जों अजरामरु बभु परु सो अप्पाणु मुणेहि॥ परमात्मप्रकाश, १।७१ | 
न्‍्यायदर्शन, ४।१।१० । 
परीक्षामुख, २५ । 
. (क) मृताना रक्षोयक्षादिकुलेषु स्वयमुत्पन्नत्वेन कथयता""। प्रमेयरत्नमाला, 

४॥८, पु० २९६। (ख) रक्षोदुष्टेभंवस्मृते: । वही, पु० २९७ । 
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भूत, प्रेतों को इस ग्रकार का भ्रत्यमिज्ञान नही होना चाहिए। अतः व्यन्तरों का 
प्रत्यभिज्ञान पुनर्जन्म को सिद्ध करता है । 


पूर्वभव के स्मरण से पुतर्जन्म-सिद्धि * पूर्वभव का स्मरण पुनर्जन्म को सिद्ध 
करने का ज्वलन्त प्रमाण है। नारकी जीवों के दु खों का वर्णन करते हुए पूज्यपाद 
ने कहा है कि 'पूर्वभव के स्मरण होने से उनका बैर दुृढ़तर हो जाता है, जिससे 
वे कुत्ते-गीदड को तरह एक दूसरे का घात करने रूगते हैं" । मोमसूत्र के कथन 
से भी सिद्ध होता है कि आत्मा का पुनर्ज़न्म होता है। यदि पुनर्जन्म न हो तो 
पूर्वभव के स्मरण-कथन करने का कोई अर्थ नहों होता है । जब तक दूसरा जन्म 
न माना जाए, तब तक 'ूर्वभव” नहीं कहा जा सकता है। पूर्वभव-स्मरण की 
अनेक घटनाएं समाचारपत्रो में अक्सर प्रकाशित होती रहती है । 


उपर्युक्त तकों के अलावा और भो अनेक युक्तियों के द्वारा भारतोय 
चिस्तको ने पुनर्जन्म सिद्ध किया है । 


कर्मवाद-सिद्धान्त भारतीय दर्शन का, विष्ोष रूप से जैन दर्शन का श्रमुख, 
अपूर्व एव अलौकिक सिद्धान्त हैं। जीवन की समस्त समस्याओं का विश्लेषण कर्म 
सिद्धान्त के आधार पर करना जैन दर्शन को निजी विशेषता है। नैतिक 
व्यवस्था की व्याख्या कर्म सिद्धान्त के द्वारा ही सम्भव हैं। जैन दर्शन का कर्म 
सिद्धान्त ईद्वरवाद का खण्डन नहीं करता है, बल्कि जगतु-कर्तृत्व का खडन 
करता है । कमंवाद न तो समाज-सेवा का विरोधी है, जैसा कुछ आलोचक कहते 
हैं, ओर न यह सिद्धान्त भाग्यवाद का पोषण ही करता है । 

कर्मवाद-सिद्धान्त ओर पुनर्जन्म-प्रक्रिया के ज्ञान से जीव को न केवल नैतिक 
बनने की प्रेरणा मिलती है, बल्कि वह आत्मा की अषुद्धता को क्रमश. दूर कर 


शुद्धात्मा को प्राप्ति के लिए भी प्रयत्नशील हो जाता है। इसो की प्राप्ति ही 
जीव का परम उद्देश्य है । 





१, सर्वार्थसिद्धि, २४, पृ० २०८। 
२. भाज' दिनांक २४-९-१९६१ | 


चघोया अध्याय 


बन्ध ओर मोक्ष 


(१) बन्ध की अवधारणा और उसकी मीमासा : 

(क) बन्ध का स्वरूप ससारी आत्मा कर्मो से जकडी हुई होने के कारण 
परतन्त्र है । इसी परतन्त्रता का नाम बन्ध हैं! भारतीय दर्शन का अनुशीलन 
करने से ज्ञात होता है कि समस्त भारतोय दार्शनिको ने ससारी आत्मा के बन्ध 
की परिकल्पना की है। दो या दो से अधिक पदार्थों का मिल कर विशिष्ट 
सम्बन्ध को प्राप्त होना या एक हो जाना--बन्ध कहलाता है। उमास्वामी ने 
तत्त्वार्थसूत्र के आठवे अध्याय में बन्ध-स्वरूप बतलाते हुए कहा है कि कषाय- 
युक्त जीव के द्वारा कर्मयोग्य पुदूगलो का ग्रहण करना बन्घ है ।* पृज्यपाद 
और अकलकदेव आदि आवचार्यों ने बन्ध-स्वरूप को परिभाषित करते हुए कहा 
है कि कर्म-प्रदेशो ओर आत्म-प्रदेशो का परस्पर में दूध और पानी की तरह 
मिल जाना बन्ध है ।' जब आत्मा के प्रदेशों से पुद्गल द्रव्य के कर्मयोग्य परमाणु 
मिल जाते हैं तो आत्मा का अपना स्वरूप एव शक्ति विकृत हो जाती हैं । अपनी 
शक्ति के अनुसार कार्य करने में वह स्वतन्त्र नहों रहतो है । यही उसका बन्ध 
कहलाता है । 

(ख) बन्ध के भेद अकलकदेव ने तत्त्वार्थवातिक मे बन्ध का वर्गीकरण 
अनेक प्रकार से किया है। सामान्य की अपेक्षा से बन्ध के भेद नही किये जा 
सकते हैं । भत्त इस दृष्टि से बन्ध एक ही प्रकार का है । विशेष की अपेक्षा से 
बन्ध दो प्रकार का है'--(१) द्रव्य-बन्ध और (२) भाव-बन्ध । 

(अ) व्रव्यबन्ध * ज्ञानावरणादि कर्म पुदूगलो के प्रदेशों का जीव के साथ 
मिलना द्रव्यबन्ध कहलाता है ।* 


१. बध्यतेइनेन ब्धनमात्र वा बन्ध --तत्त्वार्थवातिक, १।४॥१०, पु० २६। 

२. सकषायत्वाज्जीव: कर्मणो योग्यान्‌ पुदूगलानादत्ते । स बन्ध ।“तत्त्वार्थसूत्र, 
<८।॥२॥। 

३ (क) सर्वार्थसिद्धि, १४, पृ० १४, तत्त्वार्थसूत्र, ८२ । 
(ख) तत्त्वार्थवातिक, १४१७, पृ० १६। 

४ तत्त्वायंबातिक, १॥७/१४, पृ० ४०, ८।४१५, पृ० ५६९ । 

वही, २१०१२, पृ० १२४ । 

६. आत्मकमंणोरन्योब्न्यप्रदेशानुप्रवेशात्मको बन्ध:। सर्वार्थसिद्धि, १।४, पु० १४। 
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(आ) भावबन्ध * आत्मा के अशुद्ध चेतन परिणाम (भाव) मोह, रागद्वेंष 
और क्रोधादि, जिनसे ज्ञानावरणादि कर्म के योग्य पुदूशल परमाणु आते हैं, भाव- 
बन्ध कहलाता है ।? आचार्य कुल्दकुन्द ने प्रबजनसार* में कहा है कि जो उपयोग 
स्वरूप जीव विविध विषयो को प्राप्त कर मोह, राग, देष करता है, बही उनसे 
बंधता है। द्रव्यसग्रह में नेमिचन्द्र ने भो कहा है कि जिस चेतन परिणाम से कर्म 
बधता है, वह भावबन्ध है ।* इस पर टीका करते हुए ब्रह्मदेव ने लिखा है कि 
मिथ्यात्व रागादि की परिणति रूपया अशुद्ध चेतन भाव के परिणामस्वरूप 
जिस भाव से ज्ञानावरणादि कर्म बचते हैं, बह भाव बन्ध कहलाता है। 


द्रष्य-बन्ध और भाव-बन्ध में भाव-बन्ध ही प्रधान है क्‍योंकि इसके बिना 
कर्मों का जीव के साथ बन्ध नहीं हो सकता है। आचार्य कुन्दकुन्द ने समयसार 
में कहा भी है “वह (अज्ञान, मिथ्या-दर्शन और मिथ्याचारित्र) तथा इस प्रकार 
के और भी भाव जिनके नहो होते हैं, वे मुनि अशुभ या शुभ कर्म से लिप्त 
नही होते हैं! |”! 

बन्ध के चार भेद * उमास्वामी ने तत्तवार्थस॒त्र में बन्च के चार भेद 
बतलाए है -- 


(अ) प्रकृतिबन्ध 

(आ) स्थितिबन्ध 

(इ) अनुभव (अनुभाग) बन्ध 

(ई) प्रदंशबन्ध 

ये चारो कर्मबन्ध उत्कृष्ट, अनुल्कृष्ट, जघन्य और अजघन्य की अपेक्षा से 
चार-चार प्रकार के होते है ।* 


१ (क) क्रोधादि परिणामवशीकृतो भावबन्ध --तत्त्वार्थवातिक, २।१००, 
पृ० एस्षट । 
(ख) बध्यन्ते अस्वतम्त्रीक्रियन्तेका्मणद्रव्यायेनपरिणमेन आत्मन' स बन्ध.। 
“-+भगरवती आराधना, विजयोदया टीका, ३८।१ २४ । 

२ प्रवचनसार, २।८३। 

है. बज्ञदि कम्म जंण दु चेदणभावेण भावबधों सो--द्रव्यसग्रह, गा० ३२ । 

४. द्रव्यसब्रह, टीका, गा० ३२, पृ० ९१। 

५, समयसार, गा० २७० । 

६. तस्वार्थसृत्र, ८३ । 

७, गोम्मटसार ( कर्मकाण्ड ), गा० ८९। 
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(व) प्रकृतिधत्थ : गोम्मटसार ( कर्मकाण्ड ) में प्रकृति, कील, मछ, पाप 
कर्म ओर स्वभाव को एका्थवाची कहा गया है। पण्डित राजमल्ल ने पचाध्यायी 
में शक्ति, लक्षण, वद्दोष, धर्म, रूप, गुण स्वभाव, प्रकृति, शील और आकृति 
को एकार्थवाची धाब्द बतलाया है ।" पृज्यपाद ने स्वभाव को प्रकृति कहा है ।'* 
रागद्व षादि विचित्न भावों के अनुसार कर्म भी विभिन्‍न प्रकार को फलदान-शक्ति 
को लेकर आते है और अपने प्रभाव से आत्मा को प्रभावित करते हैं। जो कर्म 
जिस प्रकार का फल देता है, वह प्रकृति का स्वभाव कहलाता है। धबला में 
आचार्य वीरसेन ने कहा भो हैं “जिसके द्वारा आत्मा को अज्ञानादि रूप फल 
दिया जाता है, वह प्रकृति है। जो कर्मस्कन्ध वर्तमान काल में फल देता है और 
भविष्य में फल देगा, इन दोनो ही कर्म-स्कन्धो को प्रकृति कहते है” ।* पृज्यपाद 
ने उदाहरण देकर बतलाया है कि नीम को प्रकृति कडबापन है । इसी प्रकार 
ज्ञानावरण कर्म की प्रकृति ज्ञान का न होने देना है ।* कर्म साहित्य मे एक और 
उदाहरण उपलब्ध है। जिस प्रकार किसी लड्डू का स्वभाव किसो की वायु को, 
किसी के कफ को ओर किसी के पित्त को दूर करने का होता है, उसी प्रकार 
किसी कर्म का स्वभाव आत्मा के ज्ञानगुण को न होने देना है, किसी का स्वभाव 
दर्शन गुण पर आवरण डालना है। इसी प्रकार अन्य कर्मों का अपना-अपना 
स्वभाव है अत. आठ प्रकार के कर्मों के योग्य पुद्ूगल द्रव्य का आकार बारण 
करना प्रकृतिबन्ध है ।* 


प्रकृतिबन्ध के भेद (क) कर्म साहित्य मे प्रकृतिबन्ध दो प्रकार का कहा 
गया हैं -- १. मूल प्रकृतिबन्ध--ज्ञानावरणादि जाठ कर्म मल प्रकृतिबन्ध 
है। २ उत्तर प्रकृतिबन्ध--कर्मा के भेद-प्रभेद उत्तर प्रकृतिबन्ध कहलाते है । 
उत्तर प्रकृतिबन्ध के एक सा अडतालीमस भेद हैँ। पचाध्यायी में उत्चर प्रकृति- 
बन्ध के असख्यात भेद होने का उल्लेख किया गया है । 


१ (क) गोम्मटसार, गा० २ एव ५२। 
(ख) पचाध्यायी, पूर्वाधकारिका ४८ । 

२ प्रकृति, स्वभाव.--सर्वार्थसिद्धि, ८३, पृ० ३७८ । 

हे धवला, पु० १२, खण्ड ४, भाग २, पृ० ३०४ | 

४ सर्वार्थसिद्धि, ८३, पृ० ३७८ । 

५ वही, ८३, पु० ३७८ । 

६ ज्ञानावरण्याष्टविधकर्मणा तत्तद्ोग्यपुद्गलद्रव्यस्वीकार प्रकृतिबन्ध । नियम- 
सार, तात्पर्यवृत्ति, ४० । 

७. दुविहो पर्यापबन्धों मूलों तह॒उत्त रो चेब्‌। मलाचार, गा० १२२१ । 
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(स्व) पचसंग्रह" और गोम्मटसार ( कर्मकाण्ड ) में प्रकृतिबबन्ध के निम्ना- 
कित चार भेद भी उपलब्ध हैं '--(१) सादिबन्ध (२) अनादिबन्ध (३) शुव- 
बन्ध और (४) अभ्रुवबन्ध । 

(भा) स्थितिबन्ध :--जित्तने समय तक कर्मरूप पुदूसल परमाणु आत्मा के 
प्रदेशो मे एक होकर ठहरते हैं, उस काल को मर्यादा को स्थितिबन्ध कहते हैं ।* 
अतः कर्मबन्ध और फलप्रदान करने के बीच का समय स्थितिबन्ध कहलाता हैँ । 
आचार्य पृज्यपाद ने कहा है कि अपने-अपने स्वभाव से अ्युत न होना स्थिति है। 
जिस प्रकार बकरी, गाय और भंस आदि के दूघ का माधुर्य स्वभाव से च्युत न 
होना स्थिति है, उसी प्रकार ज्ञानावरण आदि कर्मों के, वस्तु का ज्ञान न होने 
देना, स्वभाव का न छुटना आदि स्थितिबन्ध हैं । बीरसेन ने भी कहा है-- 
योग के कारण कर्म रूप से परिवर्तित पुदूगल स्कनन्‍्धों का कषाय के कारण जीव 
में एक रूप रहने का कारण स्थितिबन्ध हैँ ।* 


स्थितिबन्ध के भेद . स्थितिबन्ध दो प्रकार का है--१, उत्कृष्ट स्थितिबन्ध 

और २ जधघन्य स्थितिबन्ध ।' उत्कृष्ट सकलेश रूप कारण से होने वाली कर्मों 

की स्थिति उत्कृष्ट स्थितिबन्ध” है । मन्‍्दकषाय के कारण कर्मों के अवस्थान का 
काल जघन्य (कम से कम) स्थितिबन्ध कहलाती हैँ । 

(ह) अनुभागवन्ध : अनुभाग का अर्थ है-- शक्ति । प्रकृति में अनुभाग का 

अर्थ कर्मों की फल देने की शक्ति विशेष है । उमास्वामी ने कहा भी है “विविध 

प्रकार से फल देने की शक्ति अनुभाग या अनुभवबन्ध कहलाती हैं ।*”” 


१ पंचसग्रह, गा० ४।॥२२३ । 
« गोम्मटसार ( कर्ंकाण्ड ), गा० ९०। 
« (क) कम्मसरूवेण परिणदाण कम्महयपोग्गलक्खं धारण 
कम्मभावमछडिय अच्छणकालो द्ठदीणाम |--कसायपाहुड, ३।३५८ । 
(ख) तस्त्वाथंबातिक, ६।१३॥३ । 
सर्वार्थंसिद्धि, ८३ । 
घवला पु० ६, सं० १, भाग ९-६, सूत्र २। 
सा स्थितिद्विविधा-उत्कृष्टा जधन्या च। सर्वार्थसिद्धि, ८।१३ । 
प्रकृष्टात्‌ प्रणिधानात्‌ परा, तत्त्वाथवातिक, ८।१३।३ । 
(क) निकृष्टात प्रणिधानात्‌ अवरा + तत्त्वार्थवातिक, ८।१३॥३ । 
(ल) गोम्मटसार (कर्मकाष्ड), गा० १३४। 
९. (क) विपाको:नुभवः---तत्त्वार्थसृत्र, ८२१ । 
(ख) मूलाचार, गा० १२४० । 


श्ण् श्छ 


मा 


२३८ : जेनदरशंन में आत्म-विचार 


प्रज्यपाद ने कहा है कि कर्म की इस विशेष शक्ति का नाम अनुभव है। जिस 
प्रकार बकरी, गाय, भेस आदि के दूध मे अलग-भलग ती॥, मनन्‍्द आदि रस 
(शक्ति) विज्येष होता है, उसी प्रकार कर्म-पुद्गलो की अपनी विशेष शक्ति 
का होना अनुभव है।' 


अनुभागबन्ध के भेद * १. उत्कृष्ट अनुभागबन्ध, २. जधन्य अनुभागबन्ध । 
क्राध्यात्मिक विशुद्ध परिणामों के कारण शुभ प्रकृतियों का उत्कृष्ट अनु भागबन्ध 
होता है । सकलेश रूप अत्यधिक अशुभ परिणामों की अशुभ प्रकृतियों का अनु- 
बन्ध होता है। शुभ प्रकृतियों का जघन्य अनुभागबन्ध सक्‍लेश परिणामों 
(भागो) से और अशुभ प्रकृतियो का जधन्य अनुभागबन्ध मन्‍्द कपाय रूप विशुद्ध 
परिणामों से होता हैं । स्वमुख और परमुख की अपेक्षा से भी अनुभागबन्ध 
दो प्रकार का होता हैं।* पचसग्रह में अनुभागबन्ध के चौदह भेदों का उल्लेख 
किया गया है । 


(ई) प्रदेशबन्ध : एक पुदूगल परमाणु जितना स्थान घेरता है, उसे प्रदेश 
कहते हैं । उपचार से पुदूगल परमाणु भी प्रदेश कहलाता है। अत पुद्गल कर्मों 
के प्रदेशों का जीव के प्रदशों के साथ बन्ध होना, प्रदेशबन्ध कहलाता है । सर्वार्थ- 
सिद्धि में कहा है कि सख्या का निश्चय (अवधारण) करना प्रदेश है आर्थात्‌ कर्म 
रूप में परिणत पुदूगल स्कन्धो के परमाणुओं की जानकारी करके निश्चय करना, 
प्रदेशबन्ध कहलाता है ।* तत्त्वाथंसृत्र में प्रदेशबन्ध का स्वरूप बतलाते हुए उमा- 
स्वामी ने कहा है कि कर्म प्रकृतियों के कारणभूत प्रति समयोग विशेष के कारण 
सूक्ष्म एक क्षेत्रवगाही और स्थित अनन्तानन्त पुदूगल परमाणु सब्र आत्मप्रदेशो 
मे चिपक कर रहते हैं, इसी को प्रदेशबन्ध कहते हैं ।* गोम्मटसार (कर्मकाण्ड) 
में भी यही कहा गया है ।* 


१, सर्वार्थसिद्धि, ८!३। 
२. (क) गोम्मटसार (कर्मकाण्ड), गा० १६३। 
(ख) पचस ग्रह (प्रा०) गा० ४॥४५१-४५२ | 
सर्वार्थसिद्धि, ८२१ ॥ 
४. सादि अणादिय अटूठ पसत्यिदरपरूवणा तहा सण्णा । 
पच्चय विवाय देसा सामित्तेणाह अणुभागो ॥--पचसग्रह, गा० ४।४४१ ! 
५. सर्वाथंसिद्धि, ८१, पृ० ३७९ (ख) तत्त्वाथंवात्तिक, ८।३।७ | 
तत्वाथंसूत्र, ८२४ ॥ 
७, ग्रोम्मटसार (कर्मकाण्ड), गाथा, १८५-२६० । 
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(ग) बन्ध के कारण : 

जेनेतर वर्शन में बन्ध के कारण : आत्मा कम से क्‍यों बेंचघला है? बन्ध 
के क्‍या कारण हैं ? दारनिक क्षेत्र मे ये प्रश्न अत्यन्त महत्त्वपूर्ण माने जाते हैं । 
वैदिक दार्दानिको ने अज्ञान या मिथ्याश्ञान को अन्ध का कारण माना है। न्‍्याय- 
सत्र में मिथ्याज्ञान को समस्त दु.खो का कारण कहा गया है। गौतमऋषि ने 
कहा हैँ कि मिथ्याज्ञान ही मोह है। यह मोह केवल तत्त्वज्ञान को उत्पत्तिरूप 
नहीं है, किन्तु शरीर, इन्द्रिय, मन, वेदना और बुद्धि के अनात्म होने पर भी 


इनमें “मैं हो हैँ,” ऐसा जो ज्ञान मिथ्याज्ञान और मोह है, यही कर्म-बन्ध का 
कारण है |! 

वैज्ञेषिक दार्शनिको का भी यही मन्तव्य है ।* ईश्वरकृष्ण ने भी सांखुय- 
कारिका में बन्ध का कारण प्रकृति और पुरुष विषयक विपयंयज्ञान को माना 
हैं । यही विपयंय मिथ्याज्ञान कहलाता हैं।' योग दार्शनिक बलेश को बन्ध का 
कारण मानते हैं। किन्तु क्लेश का कारण उन्होने अविश्वा को माना है ।* अढूंत 
बेदान्त दर्शन में अविद्या को हो बन्ध का कारण माना गया हैं। बौद्ध दर्शन में 
भी कर्मंबन्ध का कारण अविद्या मानो गयी हैं। कही-कही मिथ्याज्ञान और मोह 
को भी बन्ध का कारण कहा गया है ।* 

जेन दर्शन में कमंबन्ध के कारण जैनदार्शनिको ने कर्म-बन्ध के कारणों को 
सख्या एक से लेकर पाँच तक बतलायी है । आचार्य कुन्दकुन्द ने समयसार में 
वैदिक दर्शनो की तरह अज्ञान को ही बन्ध का प्रमुख कारण बतलाया है ।" प्रज्ञा- 
पनासूत्र मे भगवान्‌ ने गौतम को सम्बोधित करते हुए कहा है कि शञानावरणीय 
कर्म के तीक्ष उदय से दर्शनावरणीय कर्म का तीक्न उदय होता है, दर्शनावरणोय 
कर्म के तीव्र उदय से दर्शन मोहनीय कर्म का तीन उदय होता है, दर्शन मोह के 
तीब्र उदय से मिथ्यात्व का तोब् उदय होता है और मिथ्यात्व के उदय से जीव 
आठ प्रकार के कर्म बाँधते है । इस कथन से स्पष्ट है कि बन्ध का मूल कारण 





१, (क) न्यायसूत्र, १११२, ४) ११३-६ । 

(ख) न्‍्यायभाष्य, ४॥२।१ । 

प्रशस्तपादभाष्य, पृ० ५३८ | 

साख्यकारिका, ४४, ४७ एवं ४८ । 

. योगदर्शन, २।३१४। 

भारतीय दर्शन-सम्पा० डा० न० कि० देवराज, अद्वंतवेदान्त प्रकरण । 

. [क) समयसार, गा० २५९ और भी द्रष्टव्य, गा० १५३। (ख) समयसार 
आत्मख्याति, टो० गा० १५३१ 

७. जैन दर्शन मनन और मीमासा, पृ० २८३ पर उद्धुत। 
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क्षज्षान है । समयसार में उदाहरण द्वारा स्पष्ट किया गया है कि राग ही बन्ध 
का वास्तविक कारण है।' इसी ग्रन्थ में उन्होंने राग, द्वेष और मोह को 
तथा अन्यत्र मिथ्यात्व, अविरमण, कषाय और योग को बन्ध का कारण माना 
है ।* आचार्य नेमिचन्द्र ने भी गोम्मटसार ( कर्मकाण्ड ) में उपयुक्त मिथ्यात्व 
आदि चार कारणो को बन्ध का कारण बतलाया है। मूलाचार में बटुकेर ने 
बन्ध के मिथ्यादर्शन, अविरति, कषाय, योग और आयु का परिणाम--ये पाँच 
कारण बतलाये है।" आयु के परिणाम को बन्ध का कारण बट्टकेर के अलावा 
अन्य कोई जैन दाह निक नही मानता हैं। रामसेन ने तत्त्वानुशासन में मिथ्या- 
दर्शन, मिथ्याज्ञान और मिथ्याचारित्र को बन्ध का कारण माता है।* स्थानाग, 
समवायाग एव तत्त्वाथ॑सूत्र में कमंबन्ध के पार कारण माने गये हैं :-- (१) 
मिथ्यादर्शन, (२) अविरति, (३) प्रमाद, (४) कषाय और (५) योग ।” समवा- 
याग में कषाय और योग को करमंबन्ध का कारण कहां गया है ।* योग से 
प्रकृतिबन्ध और प्रदेशबन्ध होता हैं तथा कषाय से स्थितिबन्ध और अनुभाग- 
बन्ध होता है ।' गोम्मटसार (कर्मकाण्ड)"" द्रव्यसग्रह'' आदि में भी यही कहा 
गया है । 
(१) सिध्यादर्शन * मिथ्यादर्शन का अर्थ विपरीत श्रद्धान होता है। दूसरे 
शब्दो में सम्यस्दर्शन से उल्टा मिथ्यादर्शन हैं। सम्यन्दर्शन से तत्त्वो का यथार्थ 


१. समयसार, गा० २२७-२४१ । 
२. समयसार , गाथा १७७ । 
३ बही, गाथा १०९ (ख) बारस अणुपेक्ला, गा० ४७। 
४. गोग्मटसार (कर्मकाण्ड), गा० ७८६ । 
५ मिच्छादसण अविरदि कसाय जोगा हवति बधस्स । 
आाऊसज्ञवसाण हेदव्यों ते दु णायब्वा ॥ मूलाचार, गाथा १२१९ । 
६ स्पुभिथ्यादर्शन-ज्ञान-चारित्राणि समासत । 
बन्धस्य हेतवोध्न्यस्तु त्रयाणामेव विस्तर ॥॥ -- तत्त्वानुशासन, ८। 
७ (क) जैनदर्शन स्वरूप और विहलेषण, पु० ४३२ पर उद्धुत । 
(ख) तत्त्वाथंसूत्र, ९१ । 
८ समवायाग, २। 
९ जोगा पयडि-पएसा ठिदिअणुभागा कसायदों कुणदि ।--सर्वार्थसिद्धि, ८। ३ । 
१०, गोम्मटसार (कर्मकाण्ड), गाया २५७। 
११. पयडिट्टिदि--जोगा पयडिपदेसा ठिदिअणुभागा कसायदो होति ॥ 
“-ध्रब्यसप्रहू, या० दे ३ 
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अद्धान होता है ओर मिथ्यादर्शन के कारण तस्वो का यथार्थ श्रद्धान नही होता 
है ।' भगवती आराधना एवं सर्वार्थसिद्धि) में कहा भी है--'जीवादि पदार्थों का 
श्रद्धान न करना भिश्यादर्शन है ।” कारण विपर्यास, भेदामेद विपर्यास और 
स्वरूप विपर्यास की अपेक्षा से मिथ्यादर्शन तीन प्रकार का होता है ।* 


(२) अविश्ति ' विरति का अभाव अविरति हूँ।” सर्वार्थसिद्धिकार ने 
विरति का स्वरूप बतलाते हुए कहा है कि हिसा, असत्य, चोरी, अब्रद्गाच्य और 
परिग्रह से विरत होना अर्थात्‌ अनासक्त होना विरति है और इनसे विरति न 
होना अविरति है। अ्रत' हिंसा आदि पाँच पापों को नही छोडना या अहिसादि 
पाँच ब्रतो का पान न करना अविरति है ।* 

ब्रह्मदेव ने कहा भी है अन्तरंग में अपने परमात्मस्वरूप की भावना एवं 
परमसुखामृत में उत्पन्न प्रीति के विपरोत बाह्य विषय में व्रत आदि का 
पालन न करना, अविरति हैं ।*” आचार्य कुन्दकुन्द के बारस-अणुवेबखा में 
अविरति के पाँच भेदों का उल्लेख है-- (१) हिसा, (२) झूठ, (३) चोरी, 
(४) कुश्चील और (५) परिग्रह ।* 


(३) प्रमाद प्रमाद का अर्थ है--उत्कृष्ट रूप से आलस्य का होना। 
क्रोधादि कपायरूप भार के कारण जीव इतना भारी हो जाता है कि अहिंसा 
आदि अच्छे कार्यों के करने में उसका आदरभाव नही होता है । यही कारण है 
कि आचार्य पृज्यपाद, भट्ट अकलकदेव"” ने कषायसहित अवस्था और कुशल 


१ निजनिरझननिर्दोषपरमात्मेबोपादेय इति रूचिख्पसम्यक्त्वाद्विलक्षण मिथ्या- 
हाल्य भण्यते ।--द्रव्यसग्रहटीका, गा० ४२, पु० ७९ । 
२. तं॑ मिच्छत॑ जमसदुदहण तच्चाण होइ अत्याण । 
--भगवती आराधना, गा० ५६। 
३ (क) सर्वार्थसिद्धि, २६। (ख) नयचक्र, गाथा २०३ । 
४ सर्वार्थमिद्धि, १३२ । 
५ विरतिरुक्‍्ता। तत्प्रतिपक्षभूता अविरतिर्भ्राह्मा ।--सर्वार्थसद्धि, ८६ । 
६. वही, ७।१ | 
७, द्रव्यसग्रह टीका, गा० ३०, पृ० ७८ । 
८, बारस-अ णुवेक्खा, गा० ४८ । 
९. (क) प्रमाद सकषायत्व ।--सर्वार्थधिद्धि, ७॥१३ । 
(ख) स च॒ प्रमाद, कुशलेष्वनादर ।--वही, ८।१। 
१०, तत्त्वार्थथातिक, ८।१।३ । 
१६ 


२४२ : जेनदशंन में आत्म-विचार 


(शुभ) कार्यों में अनादर भाव रखने को प्रमाद बतछाया है । वीरसेन ने क्रोध, 
मात, माया और लोभ रूप सज्वलन कषाय और हास्य आदि नौ उप-कथषायों के 
लीन उदय होने को प्रमाद कहा है ।" महापुराण में मन, वचन, काय की उस 
प्रवृत्ति को प्रमाद बतलाया गया है, जिससे छठवे गुणस्थानवर्तीजीब को त्रतों में 
सश्य उत्पन्न हो जाता है ।* स्त्रोकथा, भक्तकथा, राष्ट्रकथा, राजकथा, क्रोध, 
मान, साथा, लोभ, स्पर्शन, रसना, प्राण, चक्ष, श्रोत, निद्रा और स्नेह को 
अपेक्षा से प्रमाद पन्द्रह प्रकार का होता है ।* 

(४) कषाय आत्मा के भीतरी वे कलुष परिणाम, जो कर्मों के श्लेष के 
कारण हाते हैं, कपाय कहलाते है ।* 

(५) योग मन, वचन और काय के द्वारा होने वाले आत्म-प्रदेशों के परि- 
स्पन्‍दन को योग कहते है ।" इन्ही के कारण कर्मों का आत्मा के साथ संयोग 
होता ह । 

उपर्युवत कर्मबन्ध-प्रक्रिया के विवेचन से स्पष्ट है कि जैन दर्शन मे इसका 
सूक्ष्म विवेचन किया गया है। कर्मबन्ध-प्रक्रिया का इतना सूक्ष्म चिन्तन अन्यत्र 
उपलब्ध नट्टी है। यद्यपि कर्मबन्ध के कारणो के विषय में जेन दर्शन और अन्य 
दर्शनों में कुछ भेद हू, लेकिन मूलत उनमे भेद नहीं हैं। क्योकि भिथ्याज्ञान को 
सभी दाशनिको ने कर्मबन्ध का कारण माना है । इस कमंबन्ध का उच्छेद भी 
हो सकता है । अत. कर्मबन्ध-भ्रक्रिया की तरह कर्मोच्छेद-प्रक्रिया का विवेचन 
करना भी »वश्यक हूँ । 

(घ) बन्ध-उच्छेद * 

बन्ध-उच्छेद का अर्थ है, आत्मा के कर्मबन्च का नष्ट होना । भारतीय 
दार्शनिको ने कमंबन्ध आर उसके कारणों की भांति, बन्ध-उच्छेद का भी विशद्‌ 
तथा ताकिक विवेचन किया है । वैदिक-दार्शनिक एकमात्र ज्ञान से बन्धोच्छेद 
होना मानते है, लेकिन जैन-दार्शनिक इस विषय मे उनसे सहमत नहीं हैं । 
उनकी मान्यता है कि ज्ञानमात्र या आचरणमात्र से कर्मबन्ध का निरोब नहीं 





१ धवला, पु० ७, ख० २, भाग १, सूत्र ७। 

२ महापुराण, ६२।३०५। 

३. गोम्मटमार (जीवकाण्ड), गा० ३४ | 

४. (क) सर्वार्थ सिद्धि, ६४, (० ३२०। 
(स्व) तत्त्वाथवातिक, ६४२, पु० ५०८ । 

५. सर्वाधसिद्धि, २।२६, १० १८३ । 
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हो सकता है ! इसके विपरीत ज्ञान और आचरण के संयोग से कर्मबन्ध-निरोध 
अवध्य हो जाता है | सम्यसज्ञान सम्यग्दर्शन के बिना सम्भव नहीं हैं। इसलिए 
जैन दाशंनिको ने सम्यरदर्शन, सम्यरज्ञान और सम्यग्चारित्र को समष्टि रूप से 
मोक्ष का कारण बतलाया है ! 

जैन दर्शन में कर्मंबन्ध-उच्छेद को दो विधियाँ प्रतिपादित को गयी हैं।' 
पहली विधि के द्वारा नवीन कर्मबन्ध को रोका जाता है, इसे आगम में संबर कहते 
हैं। दुसरो विधि के द्वारा आत्मा से पुरवंबद्ध कर्मों को अपने विपाक के पूर्व ही 
लपादि के द्वारा अलग किया जाता है, इसे जैन आचार्यों ने निर्जरा कहा है। 
कमंबन्ध-निरोध-प्रक्रिया एक उदाहरण के द्वारा स्पष्ट रूप से समझी जा सकती 
हैं । जिस प्रकार किसी तालाब के पानी को खाली करने के लिए पहुले उन नालो 
को बन्द करना पडता है, जिनसे तालाब में पानी आता है। इसके बाद तालाब 
के अन्दर का पानी किसी यन्त्र से बाहर निकाल देते हैं । ऐसा करने से तालाब 
पानी से खाली हो जाता है। उमी प्रकार नवीन कमं-आख्रयो का निरोध और 
उसके बाद पूर्वबद्ध कर्मोकी निर्जरा करने से आत्मा कर्मों से रहित हो जाती 
है । बन्धोच्छेद के प्रसग में सबर के बाद निर्जरा करने से ही साधक मोक्ष 
प्राप्त कर सकता हैं। सवरविहीन निर्जरा निरर्थक होती है। आचार्य शिवकोटि 
ने कहा भी है, “जो मुनि सवरबिहीन है, केवल उसके कर्म का नाश तप्चरण 
से नही हो सकता है। यदि जलू-प्रवाह आता ही रहेगा तो तालाब सूखेगा 
कब" ?” उपर्युक्त उद्धरण से यह स्पष्ट है कि कर्मबन्धोच्छेद में सवर और 
निर्जरा का महत्त्वपूर्ण एव प्रमुख स्थान है, इसलिए उनका यहाँ सक्षिप्त विवेचन 
प्रस्तुत किया जाता है । 

(क) संबर कर्मों के आज्रव के निरोध को संवर कहते हैं ।' अकलूकदेव ने 
एक उदाहरण द्वारा बताया है कि जिस प्रकार नगर की अष्छो तरह से घेराबन्दी 
कर देने से शत्रु नगर के अम्दर प्रवेश नही कर सकता है, उसो प्रकार गृप्ति, 
समिति, धर्म, अनुप्रेज्षा, परीषहजय ओर चारित्र द्वारा इन्द्रिय, कषाय और 
योग को भली-माँति संचुत कर देने पर आत्मा में आने वाले नवीन कर्मों के द्वार 
का रुक जाना सवर हैं| एक दूसरे उदाहरण द्वारा भी सवर को आचार्यों ने सम- 
झाया है। जिस प्रकार छिद्रयुक्त नौका के छेद को बद कर देने से उसमे जलू नही 
प्रविष्ट होता है, उसी प्रकार मिथ्यात्व आदि आस्रदों को सर्वतः अवरुद्ध कर देते 





१, भगवती आराधता शिवकोटि, गाथा (८५४॥। 
२. आख्रवनिरोध: संवर ।--तत्त्वार्थसत्र, ९१ । 
३. तत्त्वार्थथातिक, १।४।११, पु० १८, तथा ९११, पु० ५८७। 
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पर संवृत जीव के नवीन कर्मों का आना रुक जाता है ।' हेमचन्द्रसूरि ने एक 
यह भी उदाहरण दिया है कि जिस तरह तालाब में समस्त द्वारो से जल का 
प्रवेश होता है किन्तु द्वारो को बन्द कर देने से उसके अन्दर जल प्रवेश नहीं 
करता है, उसी प्रकार योगादि आख््रवों को स्वत अवरुद्ध कर देने से सबृत 
आत्मा के प्रदेशों में कर्म द्रव्य प्रविष्ट नही होता है ।* 

जिन क्रियाओो से ससार होता है, उसे रोकने वाला आत्मा का परिणाम 
भाव-सवर और कर्म-पुदुगलो को रोकने वाला कारण द्रव्य-सवर कहलाता है ।* 
इस प्रकार सवर दो प्रकार का होता है । 


संबर के कारण : आचार्य कुन्दकुन्द ने समयसार' में अविपरात ज्ञान को 
सवर का कारण बतलाया है। बे कहते है कि उपयोग में उपयोग है, क्रोव में 
उपयोग नही हैँ, क्रोध में क्रोध हे, उपयोग में क्रोध नहीं । आठ प्रकार के कर्म 
और नो-कर्म में उपयोग नहीं है तथा उपयोग में कर्म और नो-कर्म नहीं है । 
इस प्रकार का अविपरीत अर्थात्‌ सम्यक्‌ ज्ञान होने पर जीव उपयोग से शुद्ध 
आत्मा अन्य भावों को नही करती है । अत ज्ञानयुकत आत्मा शूद्ध चेतन स्वरूप 
आत्मा का ध्यान कर कर्मों से रहित हो जाता हूँ । पश्म्चास्तिकाय में भी कहा है 
“जिसके समस्त द्रथ्यो में राम-देष-मोह नहीं होता है, उस सुख-ढु ख मे समभाव 
रखने वाले मुनि के शुभ-अशभ कर्मोका आख्रव न होने से पुण्य और पाप रूप 
कर्मों का सवर हो जाता है ।””” बारस-अणुवेक्खा में सम्यक्त्व, महाव्रत, कषाय- 
निरोध , चारित्र और ध्यान--सवर के कारण बतलाये गये है ।* 


काक्ििकेयानुप्रक्षा में भी सम्यक्त्व, देशत्रत, महाव्तत, कषाय-जय ओऔर 
योगो का अभाव एवं विषय-विरक्ति, मन ओर इन्द्रिय-निरोध--सवर के कारण 





१. रुंधिय छिहुसहस्से जलजाणे जह जलूं तु णासबदि । 

मिजछत्ताइअभाव तह जीवे सबरो होई ॥--नयचक्र, गा० १५६। 
२. नवतत्त्व साहित्य सग्रह (सप्त ठत््व प्रकरण), ११८-१२२। 

जैन दर्शन स्वरूप और बिष्लेषण, १० ४९९ पर उद्धृत । 
३. (क) सर्वार्थसिद्धि, ९॥१, पु० ४०६। 

(ख) चेदणपरिणामों जो कभ्मस्सासवणिरोहणे हेऊ । 

सो भावसवरो खलु दव्वासवरोहण अण्णो ।--दब्यसग्रह, गा० ३४ । 
४ समयसार, सव॒राधिकार, गा० १८१-१९२। 
५. पद्चास्तिकाय, गा० १४२-१४३ 
६- द्वादक्षानुप्रेक्षा, गा० ६१-६४ । 
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कहे गये हैं ।' धवला में भी सम्यग्दर्शन, विषय-विरक्ति, कषाय-निग्नद और योग 
के निरोध को सवर बतलाया गया है ।' स्थानाम और समयायांग आगम में भी 
सम्यक्त्व-त्रत, अप्रमाद, अकथषाय और योग का अभाव संवर के कारण माने 
गये है ! उमास्वामी और उनके तत्वार्थसूत्र के टोकाकारों ने (१) भुप्ति, 
(२) समिति, (३) धर्म, (४) अनुप्रेक्षा, (५) परीषहजय (६) चारित्र और (७) 
तप को सबर का कारण माना है ।* 

१. गुष्ति गृप्ति का कर्थ है--रक्षा करना अर्थात्‌ आत्मा की रक्षा करना 
गुप्ति कहलातो है। गृप्ति के बिना कर्मों का सबर नहीं हो सकता है । भगवती 
आराघना, मूलाचार आदि आगमो में कहा भो है “जिस प्रकार खेत की रक्षा 
के लिए काटो की बाडी होती है अथवा नगर की रक्षा के लिए नगर के चारो 
ओर खाई-कोट (प्राकार) होता है, उसी प्रकार पाप को रोकने के लिए गुप्ति 
होती हैं। * पूज्यपाद ने कहा है कि संकलेशरहित योगों का निरोध करने से 
उनसे आने वाले कर्मों का आगमन रुक जाता है । अत गुप्ति से सबर होना 
सिद्ध है।' सवर के अन्य कारण गुप्ति पर निर्भर हैं । महात्रतो का निर्दोष 
पालन भी गुप्ति पर निर्भर करता है। तत्त्वार्थमृत्र में मम, वचन और काय 
को योग कह कर उस योग को सम्यक्‌ (भलिभांति) रूप से रोकने को गुप्ति 
कहा गया है ।* 


१ सम्मत्त देसवय महतव्वय तह जओ कसायाण । 
एदे सबर - णामा जोगाभावो तहा चेव ॥। 
जो पुण विसयविरत्तों अप्पाणं सब्वदो वि सवरइ । 
मणहर विसएहिंतो तस्स फुरड सबरो होदि ॥ 

-+कार्तिकेयानुप्रेज्ला, गा० ९५, १०१ । 

२, घवला, पु० ७, ख० २, भा० १, सूत्र ७, गा० २। 

३ जैनदर्शन स्वरूप और विश्लेषण, पृ० २०४ | 

४. (क) स गुप्तिसमितिधर्मानुप्रेक्षापरोषहजयचारित्ै: ।--तत्त्वार्थसृत्र, ९।२-३ । 
(ख) सर्वार्थसिद्धि, ९२-३। (ग) तस्वार्थवातिक, ९।२-३ । 

(घ) तस्‍्वार्थशार, ६३ । 

५. (क) भगवती आराधना, गा० ११८९ । (ख) मूलाचार, गा० ३३४॥। 

६. तस्मात्‌ू सम्यग्विशेषणविशिष्टात, सकलेशाप्रादुर्भावपरात्कायादियोग 
निरोधों सत्ति तल्निमित्त कर्म नास्रथतोति सवरप्रसिद्धिरबगन्तव्या । 
--सर्वार्थंसिद्ध, ९४ । तुलना के लिए--(क) तत्वार्थवातिक, ९/४।४ | 
(ख) तत्त्वार्थसार, ६५ । 

७. तत्त्वाथंसूत्र, ९१४ और भो द्रष्टब्य--मूलाचार, गा० ३३१। 
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शुप्ति के स्ेद पृज्यपाद" आदि आचार्यो ने गप्ति के तीन प्रकार बतलागे 
हैं--(१) कायगुप्ति (२) वचनगुप्ति और (३) मनोगुप्ति । 

(२) समिति * समिति का पालन करने से साधु को हिंसा का पाप नहीं 
छगता है। समिति का भलोभांँति पूर्वक आचरण करना समिति है | तात्पर्य 
यह है कि गुप्ति का पालन हमेशा नहीं किया जा सकता है और साधक 
को भी प्राणन्यात्रा के लिए कुछ बोलना, खाना, पीना, रखना, उठाना, मलमूृत्र 
आदि का त्याग करना पडता है। ऐसा करने से कर्म-आख्रव हो सकते हैं, अत 
कर्म-आस्रव को रोकने के लिए और सयम की शुद्धि के लिए साधक को चाहिए 
कि उपर्यक्त क्रियाए आगम के बथनानुसार इस प्रकार करे कि दूसरे प्राणियों 
का विनाश न हो । जीवो की रक्षा का इस प्रकार का विचार (भावना) समिति 
है । प्रज्यपाद आदि आचार्यों ने कहा भी है “<पीडा के परिहार (दूर करने) 
के लिए सम्यक्‌ प्रकार से प्रवृत्ति होना ममिति है ।” 

समिति के भेद आगमो में समिति के पाँच भेद बतलाये गये है --(१) 
ईयासमिति (२) भाषासमिति (३) एषणासमिति (४) आदाननिक्षेपणसमिति 
ओऔर (५) उत्सर्गंसमिति । 

(३) धर्म जैन दर्शन में धर्म की व्याख्या विभिन्‍न दृष्टिकोणों से की गई 
है । ममता, माध्यस्थता, शुद्ध भाव, बीतरागता, चारित्र और स्वभाव की आरा- 
धना--ये धर्मवाचक शब्द है ।* 

आचार्य कुन्दकुन्द के प्रवचनसार औौर भावपाहुड आदि ग्रन्थो मे चारित्र 
एवं राग-द्रेष से रहित आत्मा के परिणाम को घर्म बतलाया गया है ।* 


धर्म के भेद धर्म निचय ओर व्यवहार को अपेक्षा से दो प्रकार का होता 


१ स त्रितयीकाययुप्तिर्वाग्गुप्तिमंनोगुप्तिरिति ।--सर्वार्थसद्धि, ९४ और भी 
द्रष्टब्य (क) तत्त्वार्थथातिक, ९।४।४ । (ख) तत्त्वार्थसार, ६।४ | 

२ समितिरिती, सम्यगिति : समितिरिति ।--तत्त्वार्थथातिक, ९॥५॥२ । 

ह प्राणिपोडापरिहारार्थ, सम्यगयन समिति । (क) सर्वाध॑सिद्धि, ९२। 
(ख) तत्त्वाथंवातिक, ९॥२।२। (ग) भगवतो आराधना, विजयोंदयाटीका, 
गा० १६९॥५। 

४ (क) मूलाचार, गा० १० एव ३०१। (खत) चारित्रपाहुड, गा० ३७। 
(सर) तत्त्वाथंसूत्र, ९५५ और उसकी टीकायें । 

५ नयचक्र, गा० ३५६-५७ । 

$ प्रवचनसार, ताल्पयंवृत्ति, १७ । 
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है।" वात्र (घर्मी) की अपेक्षा से भी धर्म दो प्रकार का बतलाया गया है ' गृहस्थ- 
धर्म और मनि-धर्म । प्रकृत में मुनि-धर्म ही अभीष्ट है। क्‍योंकि मुनि-धर्म पालन 
करने से ही पृर्णरछप से संवर हो सकता है। यह मुनिधर्म उत्तमक्षमा, मार्दव, 
थार्जव, सत्य, शौच, संयम, तप, त्याग, आ्किचन्यथ और ब्रह्माचर्य के भेद से दस 
प्रकार का है || 


४, अनुप्रेक्षा * अनुप्रक्षाओ से न केवल नवीन कर्मों का आना ही बन्द होता 
है, बल्कि पुराने सचित कर्मों की निर्जरा भी होती है। वैराग्य की वृद्धि एवं 
सम्प्रिट भी अनुप्रेश्ञाओ हारा होती है। अध्यात्म मार्ग के पथिक (साधक) की 
कथाय-अग्नि का शमन अनुप्रेक्षाओं से ही होता है ।* 


अनप्रेक्षा, भावना, चिन्तन समानार्थक हैं । उमास्वामी ने तत्त्वों के बार-बार 
चिन्तन करने को अनुप्रक्षा कहा है ।* सर्वार्थसिद्धि और तत्त्वार्थवातिक में अनु- 
प्रेक्षा की दो परिभाषाएँ उपलब्ध होती हैं। शरीर आदि के स्वभाव का बार- 
बार चिन्तन करना अनुप्रेक्षा कहा गया है।” हसी प्रकार ज्ञात विषय का 
अभ्यास करना अनुष्रेक्षा है।' वीरसेन ने भी धवला में कहा है “कर्मों को 
निर्जरा के लिए पूर्णछप से हृदयंगम हुए श्रुत ज्ञान का परिशीलन करना 


अनुप्रेक्षा है। 





१. पचपरमेष्ठयादिभक्तिपरिणामरूपो व्यवहारघर्मस्तावदुचयते । 
--प्रवचनसार, तात्पर्यवृत्ति, १॥८। 

२. बारस अणुवेबखा, गाथा ६८-७० । 

३. (कर) विध्याति कषायारिनिविगलति रागो बिलीयते ध्वान्तम | उन्मिषति 
बोधदीपो हृदि पुसा भावनाम्यासात्‌ ॥--ज्ञानाणंव, सर्ग २। उपसहार 
का० २। 

(ख) तद्भावना भवत्येव कर्मण' क्षयकारणम्‌ ॥--पञ्चविशतिका, ६।४२ | 

४. "स्वाख्यातत्त्वानुचिन्तनमनुप्रेक्षा: ।--तत्त्वार्थसुत्र, ९॥७। 

५. शरीौरादीना स्वाभावानृबिन्तनमनुप्रेक्षा (क) सर्वार्थसिद्धि, ९२। पृ० ३१२ । 
(ल) तत्त्वार्थवारतिक, ९२।४ । 

६. (क) वही, ९।२५। (ख) वही, ९।२५॥३ । 

७. (क) कम्मणिज्जरणटुमट्ि भज्जायुगमस्स । सुदणाणस्सपरिमलणमणुपेकरवण- 
णाम !--धवला, पु० ९, ख० ४, भा० १, सूत्र ५५। 

(ख) सुदत्यस्स सुदाणुसारेण चित्तण मणुपेहणणा। वही, पृ० १४, ख० ५ 
भा० ६, सूत्र १४। 
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अनुप्रेक्षाओ की उपयुक्त परिभाषाओं से स्पष्ट है कि भावों को शुद्ध करने 
हेतु पदार्थ के स्वरूप का चिन्तन करना अनुप्रेक्षा है । 

अनुप्रेक्षा के भेद जैनागमों में अनुप्रेक्षा के बारह भेद बतलाये गये हैं--- 
(१) अनित्य (२) अधह्वरण (३) ससार (४) एकत्व (५) अन्यत्व (६) अशुचित्व 
(७) आखस्रव. (८) सवर (९) निर्जता (१०) लोक (११) बोधिदुर्लभ और 
(१२) धर्म । बारस अणुपेक्खा, कार्तिकेयानुप्रेक्षा, सर्वार्थसिद्धि, तत्त्वार्थवातिक, 
तत्त्वाथंसार, ज्ञानाणंव, योगसार आदि में उपयुक्त अनुप्रेक्षाओ का विश्वद्‌ 
स्वरूप-विवेचन उपलब्ध हूँ । 


५ परीषहजय मोक्षमार्ग पर आरूढ़ साधक नवीन कर्मों का सवर करता 
हुआ सचित कर्मो की निर्जरा के लिए भूख-प्यास, सर्दी-गर्मी आदि की वेदना 
को स्वयं अविचलित एवं अविकारी भाव से सहन करता हैं, यही परीषह हैं । 
तत्त्वार्थयूत्र, में कहा भी है “मार्ग से भ्रष्ट न होने के लिए और कर्मों को 
निर्जरा के लिए सहने योग्य को सहन करना परीषह है ।” 

पूज्यपाद ने परीषहजय का स्वरूप प्रतिपादित करते हुए कहा है कि क्षुधादि 
की वंदना के होने पर कर्मों की निर्जरा के लिए उन्हें सहन करना परीषह है 
ओर परीषह को जीतना परीषहजय है ।* भट्ट अकलकदेव ने भी यहो कहा है ।४ 


परोषह के भेद तत्त्वार्थयूत्र में* परीपह के बाईस भेद बतलाये गये हैं-- 
(१) क्षुवा (२) तृषा (३) शीत (४) उष्ण (५) दशमशक (६) नरनता (७) 
अरति (८) स्त्री (९) चर्या (१०) निषधा (११) शब्या (१२) आक्रोश (१३) 
बंध (१४) याचना (१५) अछाम (१६) रोग (१७) तुणस्पर्श (१८) मल (१९) 
सत्कार पुरस्कार (२०) प्रज्ञा (२१) अज्ञान और (२२) अदर्शन । 


६ चारित्र:चारित्र कर्मात्नव के निरोध का, परम सवर का एव मोक्ष मार्ग का 
साक्षात्‌ और प्रधान कारण हैँ ।* समता, माध्यस्थ्य, शुद्धोपपोग, वीतरागता, घर्म 





१. (क) बारस अणुवेक्खा । (ख) तत्त्वा्थसूत्र, ९॥७ । (म) प्रशमरति प्रकरण, 
का० १४२-१५०। 

२ तच्त्वार्थसृत्र, ९८ । 

३ क्षुधादिवेदनोत्पत्तो कमंनिर्जरा्थ सहन परिषहः । परिषहस्य जय. परिषह- 
जय ।-नसर्वार्थंसिद्धि, ९२, पु० ३१२। 

४ तत्त्वार्थवातिक, ९।२।६। 

५ तत्त्वाथंसूत्र, ९९ | 

६ (क) चारित्रमन्ते गृह्य ते मोक्षप्राप्ते साक्षात्कारणमिति जश्ञापनाथंम्‌ ।--सर्वाध- 
सिद्धि, ९११८, पृ० ३३३ । (ख) तत्त्वार्थथातिक, ९॥१८५, पृ० ६१७, एवं 
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ओर स्वभाव की आराधना के अथ में 'चारित्र' शब्द का प्रयोग उपलब्ध है ।* 
सर्वार्थसिद्धि में पृज्यपाद ने चारित्र की व्युत्पत्ति करते हुएं कहा है कि जो लाच- 
रण करता है, जिसके द्वारा आचरण किया जाता है अथवा आचरण करना मात्र 
चारित्र है ।* मोक्षपाहुड़ में पृण्य और पाप के त्याग को चारिन्न कहा भया है ।* 
पुण्य और पाप रूप क्रियाएँ है, इनसे ससार में आवागमन होता है भर्थात्‌ पुण्य- 
पाप क्रियाओ के करने से कर्मों का आख्रव होता है जिससे संसार में बार-बार आना 
पड़ता हैं। यही कारण हे कि आचार्यों ने मन, वचन, काय तथा कृत, कारित और 
अनुमोदना पूर्वक ससार के कारणभूत क्रियाओ के त्याग को चारित्र कहा है ।* 

चारित्र के भेव तत्त्वार्थसृत्र* में चारित्र के निम्नाकित पाँच भेद बतलाये 
गये है. (१) सामायिक, (२) छेदोपस्थापना, (३) परिहारविशुद्धि, (४) सूक्ष्म- 
सापराय, और (५) यथाख्यात । 

(७) तप : इच्छाओं का निरोध करना तप है ।' तप से कर्मो का आना भी 
रुकता है और पुराने कर्मों की निर्जरा भी होती है ।* 

आचार्य कुन्दकुन्द ने तप का स्वरूप बतलाते हुए कहा है कि “विषय और 
कषाय को नष्ट करने का भाव करना, ध्यान और स्वाध्याय के द्वारा आत्मा का 

चिन्तन भाव करना, तप है । सर्वार्थसिद्धि और तत्त्वार्थवातिक मे भी कहा 

गया है कि “शक्ति को न छिपा कर मोक्षमार्ग के बनुकूल क्षरीर को क्लेश 
(कष्ट) देना तप है” ।* 


९।१७/७, पृ० ६१६। (ग) तदेतच्चारित्र पूर्वात्नव निरोधकारणत्वात्परम 
सवरहेतुरवसेय । वही, ९।१८।१४ । 


« नयचक्र, गा० २५६ । 
« सर्वार्थमिद्धि, १।१। 
. तचारित्त भणिय परिहारो पुण्णपावाण ।--मोक्षपाहुड, गा० रे७ । 
(क) सर्वार्थसिद्धि, १।१ | (ख) १॥१३ | 
(ग) बहिरब्भतरकिरियारोहो भवकारणपणासटूट । 
णाणिस्स ज जिणुत्त त॑ परम सम्मचारित्त ॥--द्रव्यस ग्रह, गा० ४६। 
(घ) तत्त्वानुशासन, का० २७ । 
तत्त्वार्थस॒त्र, ९११८ ओर भी द्ृष्टव्य, चारित्रभक्ति, गा० रे-४॑ । 
. इच्छानिरोधस्तप.--धवला, पु० १३, ख० ५, भाग ४, सूत्र २६ । 
, तपसा निर्जरा च--तत्वाथसूत्र, ९।३ 
- बारस अणुवेक्खा, गा० ९७। 
. अनिगुहितर्वी्यस्यमार्ग विरोधिकायक्लेशस्तप: । 
(क) सर्वार्थसिड़ि, ६२४; (सर) तत्त्वार्थवातिक, ६। २४७ । 
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२५० : जेनदर्शन में आत्म-विचार 


तप के भेद : तप दो प्रकार का है।" (१) बाह्य तप, और (२) आम्यन्तर 
तप । 

(१) बाह्य तप : जो तप बाहरी पदार्थों के आलम्बन से किये जाते हैं और 
जिन्हे दूसरे भी देख सकते है, उसे बाह्यतप कहते हैं । बाह्य तप छह प्रकार 
का है : (१) अनशन, (२) अवमौदर्य, (३) वृत्तिपरिसख्यान, (४) रसपरित्याग, 
(५) विविक्तदय्यासन और (३) कायक्‍्लेश । 

२ कआभ्यन्तर तप आम्यन्तर अर्थात्‌ आन्तरिक तपसे सम्बन्धित तप, 
आम्यन्तर तप कहलाता है। आचार पृज्यपाद, भट्ट अकलकदेव आदि के ग्रन्थों 
में” आम्यन्तर तप की अनेक विशेषताएँ बतलाई भई है । 


तत्त्वाथंसूत्र” में आम्यन्तर तप के छह भेद बतलाये गये ह--(क) प्रायश्चित्त 
(ख) विनय (ग) वैयावृत्य (घ) स्वाष्याय (ड) व्युत्सग (च) ध्यान । 

सबर के उपयुक्त विश्लेषणात्मक विवेचन के आधार पर निष्कर्प रूप में कहा 
जा सकता हैं कि सवर के कारणभूत गुष्ति, समिति, धर्म, अनुप्रक्षा, परीषहजय, 
चारित्र और तप से नवीन कर्मो का आना अवरुद्ध हो जाता हैं। कर्म-सवर का 
इस प्रकार का विवेचन अन्यत्र उपरब्ध नही है । दूसरी बात यह मी है कि जैने- 
तर धर्म-दर्शन में मान्य तीर्थयात्रा, गगादि-स्तान, दोक्षा लेना, शीर्षोपहार (बलि- 
दान), देवताओं की आराधना आदि कमं-सवर के कारण नही है, क्योंकि उपर्युक्त 
कार्य राग-द्वेष पूर्वक ही किये जाते हैं। राग-द्वेष और मोह रूप कर्मो की निर्जरा 
रागादि से नही हो सकती है । अत तीर्थयात्रा आदि सवर के कारण नही हैं ।९ 

निर्जर। मोक्ष का साक्षात्‌ कारण है । अत प्रसगवश अब निर्जरा का विवेचन 
प्रस्तुत है-- 


(ख) निर्जरा . सवर के द्वारा नवीन कर्मों का आत्मा से प्रवेश होना रुक 


तन्वार्थसार, ६।७ । 
२ बाह्नद्रव्यापेक्षत्वात्परप्रत्यक्षस्वाच्च बाह्यत्वम । 
(क) सर्वार्थसिद्धि, ९११९, पृ० ३३६, (ख) तत्त्वार्थवातिक, ९।१९।१७ । 
३ तत्त्वार्थसत्र, ९१९ । 
(क) मनोनियमनार्थत्त्वात्‌ ।--सर्वार्थसद्धि, ९१२० । 
(ख) अन्यतोर्थ्यानम्पस्तत्वादृत्तरत्वम्‌ । अन्त'करणज्यापारात्‌, बाह्मद्रब्यान- 
प्रेक्षत्वाच्च ।--तत्त्वार्थवातिक, ९।२०॥१-३ ! 
५ तत्त्वार्थसत्र, ९२० । 
६. सर्वार्थसिद्धि, ९२, (स्व) तस्‍्वार्थवातिक, ९।२।१२। 
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जाता है, लेकिन आत्मा के साथ बंधे हुए पुराने कर्मो का क्षय करना भी उसी 
प्रकार जरूरी है, जिस प्रकार छिद्रयुक्त नौका के छेद बन्द कर देने के बाद उसमें 
भरे हुए जल को उलीच कर बाहर फंक देना अनिवार्य होता है। पुराने कर्मों के 
क्षय किये बिना मोक्ष की प्राप्ति नही हो सकती हूँ। पूर्वबद्ध कर्मों के क्षय करने 
की विधि को जैनागम में निर्जरा कहते है ।' पूज्यपाद ने सर्वाधिमिद्धि में कहा 
भी है कि जिस प्रकार भात आदि का मल निवृत्त होकर निर्जीण हो जाता है, उसी 
प्रकार आत्मा का अच्छा-बुरा करफऊ पूर्व को अवधि (स्थिति) नष्ट हो जाने पर 
कर्म का आत्मा से अलग हो जाना निर्जगा कहलाती है।' अकलकदेव ने एक 
दूसरे उदाहरण द्वारा समझाया हैं कि “जिस प्रकार मन्त्र या औषधि के द्वारा 
शक्तिहीन किया गया विष दोष उत्पन्न नही करता है, उसी प्रकार तप आदि 
से नोरस किये गये और शक्तिहीन कर्म ससार को नहीं चला सकते है ।* 


निजजरा के भेद कर्मो की निर्जरा दो प्रकार से होती है । अत निर्जरा 
के दो भेद हैं--१, सविपाक निर्जाता और २ अविपाक निर्जरा। यथासमय 
स्वय कर्मों का उदय में आकर फछः देकर अलग होते रहना सबविपाक निर्जरा 
है । इस प्रकार को निर्जरा का कोई महत्त्व नही है । जिम प्रकार कच्चे आम 
आदि को पाल आदि के द्वारा अकाल में पका लिया जाता है, उसी प्रकार समय 
से पहले तप के द्वारा कर्मों का आत्मा से अलूम कर देना अविपाक निर्जरा कह- 
लाती है । अविपाक निजंरा ही माक्ष का कारण हैँ। कर्म निर्जरा का प्रमुख 
कारण तप है । तप का उल्लेख पोछे किया जा चुका हैं । इस प्रकार बन्ध के 
निरोध अर्थात्‌ सवर और निर्ज़रा के द्वारा समस्त कर्मों का क्षय हो जाने से 
आत्मा का स्वाभाविक शुद्ध स्वरूप चसकने लगता हैं, इसी अवस्था को मोक्ष 
कहते हैं। उमास्वामी ने कहा भो हैँ कि बन्ध के हेतुओ का अभाव होने से और 
पुराने कर्मों की निर्जरा होने से समस्त कर्मों का आत्मा से समूल अलग हो जाना 
मोक्ष है । 


अनादि कर्मों का अन्त केसे होता है ? : 


प्रश्न अनादि कर्मबन्ध सन्‍्तति का अन्त कैसे हो सकता है ? 
उत्तर भट्ट अकलकदेव ने तत्त्वार्थवातिक में उपर्युक्त प्रइन का उत्तर देते 


पुब्वकदकम्म सडण तु णिज्जरा ।--भगवती आराघना, गा० १८४७ | 
सर्वार्थसिद्धि, 4२३२, पृ० ३९९ । 

तत्त्वार्थातिक, १।४।१९, पृ० २७। 

सर्वार्थसद्धि, ८२३, पृ० ३९९ । 
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हुए कहा है कि जिस प्रकार बीज और अकुर की सन्‍्तति अनादि होने पर भी 
अश्नि द्वारा बीज को जला देने पर फिर उससे अंकुर उत्पन्न नहीं होता है, उसी 
प्रकार मिथ्यादर्शनादि अत्यय और कर्मबन्ध सन्‍्तति के अनादि होने पर भी 
ध्यान रूपी अग्नि से कर्मबन्ध सन्‍्तति को जला देने पर भवाकुर उत्पन्न नहीं 
होता है ।" कषायपाहुड में उपर्युक्त प्रश्न का उत्तर विस्तार से दिया गया है 
इसमें एक तर्क यह भी दिया गया है कि जिस प्रकार खान से निकले हुए स्वर्ण- 
पाषाण के अन्तर्गत और बहिरग कीटकालिमादि का निर्मुल-क्षय अग्नि मे डालने 
आदि से हो जाता है, उसी प्रकार कर्माख्रव का भी तप से निर्मल-क्षय हो जाता 
है अन्यथा आखसत्रव की हानि में तर-तम भाव नहीं बन सकता है ।* आचार्य 
बोरसेनं और मल्लिषेण ने भी यहो युक्ति दी है। अत सिद्ध हैं कि कर्मबन्ध 
सन्‍्तति अनादि होने पर उसका अन्त हो सकता है, लेकिन इस कर्मसन्तति का 
अन्त एक ही समय में पूर्णरूप से नहीं होता है । इसके विपरीत साधक-आत्मा 
के कर्मो का विनाश क्रमश' होता है । 


(ड) गुणस्थान : जेन दर्शन की अपूर्व॑ देन : 


हम ऊपर यह देख चुके हैं कि ससार मे जन्म ओर मृत्यु के चक्र में फेंसा 
प्राणी किस प्रकार विविध दु.खो से पोडित होकर ससरण करता है । दुःख किसी 
भी मनष्य के लिए दुष्ट नही है, यह सर्वमान्य तथ्य है। फिर इस दु ख से मुक्ति 
फैस हो ? इस दिशा में जैन दार्शनिकों ने गहराई से विचार किया है । उन्होने 
मनुष्य की दु ख से पूर्ण मुक्ति के लिए मोक्ष मार्ग का निरूपण किया है । वह 
मोक्ष मार्ग रत्नत्रयरप है, जिसके अन्तर्गत सम्यग्दर्शन, सम्यग्ज्ञान और सम्य- 
ग्चारित्र समाहित है । इन तीनो की उपलब्धि के लिए मनुष्य को जिन सोपानों 
पर आरोहण करना पड़ता है, उन्हें गुण-स्थान की सज्ञा दी गयी हैं। प्रकृत में 
इन गुणस्थानों का विवेचन करना उचित होगा । 


गुणस्थान का स्वरूप : 


गुणस्थान को ओघ और सक्षेप कहते हैं! आगम में मोह और योग के 
कारण जीव के अन्तर्ग-परिणामो मे प्रति क्षण होने वाले उतार-चढाव को गुण 





१ तच्चार्थवातिक, १०२३, पृ० ६४१। 

२ कपाय पाहुड, पुस्तक १, प्रकरण स० ४४, पृ० ६१। 

३ धही 

४ घबला, पु० ९, खं० ४, भाग ३, सूत्र ४४, पृ० ११८। 
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स्थान कहा गया हैँ ।' कर्मों का उदय, उपशम, क्षय, क्षयोपशम गुणस्थान का 
प्रमुख कारण हैं ।* जैन शास्त्रों मे गुणस्थान १४ माने गये हँ---१ भिव्यात्व, 
२. सासादन, रे मिश्र, ४. अविरत सम्यरदृष्टि, ५. देशविरत, ६ प्रमस 
विरत, ७. अप्रमत्त विरत, ८, अपूर्वकरण, ९. अनिवृत्तिकरण, १०. सूक्ष्म 
सापराय, ११. उपशान्तमोह, १२. क्षीण मोह, १३. सयोगीजिन, और 
१४ कयोग केव्लि ।? गुणस्थानो का यह विभाजन उत्कृष्ट मलिन परिणामों से 
लेकर उत्कृष्ट, विशुद्ध परिणामों तक तथा उससे ऊपर जघन्य बीतराग परिणाम 
से लेकर उत्कृष्ट वीतराग परिणाम तक की विभिन्‍न अवस्थाओ के क्रम के 
आधार पर किया गया है ।* 

१, भिथ्यावृष्टि ' आचार्य वीरसेन ने घवला मे मिथ्या को वितथ, व्यलीक, 
असत्य तथा दृष्टि को दर्शन, श्रद्धान, रुचि और प्रत्यय कहा है ।* जो जीव 
तस्‍्वों के यथार्थ स्वरूप में रुचि न रख कर असत्य रुचि या श्रद्धा रखता है, उसे 
मिथ्यादृष्टि कहते हैं! इसका मुठ कारण मिथ्यात्व प्रकृति का उदय होना है ! * 
आचार्यों ने मिथ्यादृष्टि की उपमा पित्तज्वर के रोगी से दी है | क्योकि पित्तज्वर 
के रोगी को जिस प्रकार मीठा रस अच्छा नही लगता है, उसी प्रकार भिथ्या- 
दृष्टि को यथार्थ धर्म अच्छा नही लगता है । आचार्य अमितगति ने श्रावकाचार 
में कहा हैं कि मिथ्यादृष्टि उस सर्प को तरह है, जो दूध पीकर भी अपने विष 
को नही छोडता है, इमी प्रकार मिथ्यादृष्टि जिनोपदिष्ट आगमो का अध्ययन 
करता हुआ भी मिथ्यात्व को कभी नही छोडता है ।” मिथ्यादृष्टि विवेकहीन 


होता है । उसमे धमं-अधर्म के स्वरूप को पहचानने की शक्ति का अभाव 
रहता है । 





१ (क) सखेभो ओधो त्ति य गुणसण्णा सच मोहजोगभवा ।--गोम्मटसार 
(जीवकाण्ड), गा० ३ । 


(ख) गुण्यन्ते लक्ष्यन्ते दश्यंते वा जीवस्ते जीवपरिणाम गुणस्थान सज्ञा 


भवतीति ।--गोम्मटसार (जीवकाण्ड), मन्दप्रबोधिनी टोका, गा० ८ । 
गोम्मटसार (जीवकाण्ड) गा० ८। 


गोम्मटसार (जीवकाण्ड), गा० ९-१० । 
जैनेन्द्रसिद्धान्तकोश, माग् २, पृ० २४५ | 
घबला, १३९।९, पृ० १६२ । 
गोम्मटसार (जोवकाण्ड), गाथा १५-१६ । 
» पटठन्नपि वचो जेने मिथ्यात्वं नैव मुचति । 
कुदृष्टि पन्‍नगो दुग्ध पिवन्नपि महाविषम्‌ ।।-अमितग्रतिश्रावकाचार, २१५ 
८. गुणस्थान क्रमारोह : रत्नशेखर सूरि, एलोक ८ । 
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२ सासादत : यह आत्मा के विकास की दूसरी अवस्था है। सासादन गुण- 
स्थान का मूल कारण चारित्र मोहनीय कर्म की अनन्तानुबन्धों कषाय का उदय 
होना है । सासादन को षट्खडागम और गोम्मटसार जीवकाड में सासन भी 
कहा गया है।' 'आसादन सम्यक्त्व विराधत, सह आसादनेन इति सासादन' अर्थात्‌ 
सम्यक्‍त्व के विनाश को आसादन कहते है और आसादन से युक्त सासादन है । 
सम्यकक्‍त्व से रहित होना सासादन कहलाता है, यह व्युत्पत्तिमुलक अर्थ हैँ ।* 
सासादन गुण स्थानबर्ती जीव के सम्यक्त्व की विराधना तो हा जाती है, किन्तु 
मिथ्यात्वजनित परिणामों का अभाव होते हुए भी वह मिथ्यात्व की ओर उनन्‍्मुख 
होता है । गोम्मटसार जीवकाड में आचार्य नेमिचन्द्र ने सासादन गुणस्थान का 
स्वरूप बतलाते हुए कहा है कि “प्रथमोपशम या द्वितोयोपशम सम्यकत्व के अन्त- 
मुंहृत काल में कम से कम एक समय तथा उत्कृष्ट छह आवली समय शेष रहने 
पर अनन्तानुबन्धी क्रोघादि चार कषायों में से किसी एक के उदय से जीव सम्य- 
कत्व से गिर कर, उतने मात्र काल के लिए जिस गृणस्थान को प्राप्त करता है, 
उसे सामादन गुणस्थान कहते है |” एक उदाहरण द्वारा समझाया गया है कि 
पर्गत से गिरमे और पृथ्वी तक पहुचने के बीच की अवस्था की तरह 
सम्यक्त्व और मिथ्यात्व के बीच की अवस्था सासादन गुणस्थान की होती है ।* 
सासादन गुणस्थान में मिथ्यात्व का उदय नहीं रहता इसलिए इसे आगम में 
सम्यर्दृष्टि गुणस्थान भी कहा गया हैं। षट्खगागम मे इसे पारिणामिक भाव 
कहा है क्योकि यहाँ मिथ्यात्व का उदय, उपशम, क्षय और क्षयोपशम नही है ।९ 
घबला में इसका विस्तृत विवेचन उपलब्ध हे । अकलकदेव ने कहा है कि 
सासादन गुणस्थानवर्ती जीव गिरता हुआ नियमत प्रथमगुणस्थान में जाता है ।* 


१ (क) षट्खण्डागम, १।१।१० ! (ख) गोम्मटसार (जीवकाण्ड), गा० १९ । 
(ग) आसन क्षेपण सम्यकक्‍त्व विराधन तेन सह वरत्तते यू स सासनः। 
गोम्मटसार (जीवकाण्ड), मदप्रबोधिनी टीका, गा० १९ । 





२. (क) धवला, १।१।१, पु० १६३ । (ख) तत्त्वाथंबातिक, ९।१॥१३। 

३ गोम्मटसार (जीवकाण्ड), गा० १९। 

४, वही, गा० २०। 

५, (क) षट्खडागम १।१।१, सू० १० । (ख) विस्तृत विवेचन के लिए 


द्रष्टन्य धवला, १।१।१ स्‌० १०, १० १६३ एव १६६। 


६ सासणसम्मादिट्ठी त्ति को भावो, पारिणामिश्रो भावों | 
--पट्खडागम, ५॥१।७ सूत्र ३। 
धवला, ५१७, सूत्र ३, पृ० १९६१! 
८ तत्त्वार्थवातिक, ९॥११३, पृ० ५८९ । 
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हे. सिश्ष गुणस्थान मिश्र गुणस्थान को सम्यग्मिथ्यादृष्टि गुणस्थान भी 
कहते हैं ।' आचार्य नेमिचन्द्र ने गोम्मटसार जीवकाड में कहा है कि जिस प्रकार 
दहो और गुड को भली-भांति मिला देने पर उन दोनों को अलग-अलग नहीं 
किया जा सकता है और उसका स्वाद न केवल खट्टा होता है और न केवल मीठा 
ही बल्कि खट्टान्मीठा मिश्रित स्वाद होता है । इसी प्रकार तीसरे गुणस्थान में 
सम्यकत्व-मिथ्यात्व रूप मिश्रित परिणाम होते है । इस प्रकार के मिश्रित परि- 
णाम होने का मूल कारण सम्यग्भिथ्यात्व प्रकृति का उदय होना है । मिश्र 
गुणस्थानवर्ती जीव एक हां समय में सर्वज्ञोपदिष्ट तथा असर्वज्ञोपदिष्ट सिद्धास्तों 
में मिश्ररूप श्रद्धा करता हैं।* भट्टाकलकदेव ने भी तस्तवार्थवातिक में मिश्र- 
गुणस्थान का यही स्वरूप प्रतिपादित किया है। इस गुणस्थान की आगम में 
निम्नाकित विशेषताएं उपलब्ध हैं--- 

(१) मिश्र गुणस्थानवर्ती जीव को तत्त्वों में युगपत्‌ श्रद्धान और अश्वद्धान 
प्रकट होता है । 

(२) इस गुणस्थानवर्तो के न सकल-सयम होता है और न देश-सयम । 

(३) आयुकर्ं का बन्ध नही होता है । 

(३) इस गुणस्थान में जीव की मृत्यु नहीं होती है । सम्यकत्व या भिश्यात्व 
रूप परिणामों के होने पर ही मृत्यु होती है । 

(५) इस गुणस्थान के प्राप्त करने से पूर्व सम्यक्त्व या मिथ्यात्व रूप परि- 
णामो में से जिस परिणाम के मौजूद रहने पर आयु कर्म का बन्ध किया होगा, 
वैसा परिणाम होने पर ही उसका मरण होता हैं । 

६* यहाँ मारणान्तिक समुद्घात भी नही होता है । 

७ हम गुणस्थान में सिर्फ क्षायोपशमिकभाव ही होता हैं । इसका विवेचन 
धवला में विस्तृत रूप से हुआ है ।* 


१ पट्खडागम, १११, सत्र ११। 
२. गोम्मटसार (जीवकाण्ड), गा० २१-२२। 

३. मभिस्सुदये-तच्चमियरेण सहृहदि एक्‍्कसमणे | --लाटी सहिता, ग्रा० १०७। 
४ सम्यड्ूमिथ्यात्वसज्ञिकाया . प्रकृतेरदयात्‌ आत्माक्षीणाक्षीण मदशक्ति-क्रोद्रयो- 
परिणामवत्‌ तत्त्वार्थश्रद्धानाअरद्धानरूप. ।--तत्त्वाथंवातिक, ९११४, 

पृ० ५८९। 
५. गोम्मटसार (जीवकाण्ड), गाथा २३-२४। 


६. पषट्खण्डागम धवला टीका, १११, सूत्र ११, पृ० १६८-६९ । 
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८. इस गुणस्थान से जोव प्रथम या चोथे गुणस्थान में जाता है, अन्य 
में नही ।' 

९. मिश्र गृणस्थानवर्ती के मति, श्रुत और अवधिज्ञान भी मिश्न प्रकार के 
होते है ।* आचार्य वीरसेन ने इसका विस्तृत विवेचन किया है ।* 


अधिरत सम्यग्वृष्टि गुणस्थान चतुर्थ गुणस्थानवर्ती जीव के विषय में 
आचार्यों ने कहा है कि इस गुणस्थानवर्ती जीव को दृष्टि सम्यक होते हुए भी 
यह विषय वासना आदि हिंसा से विरत (दूर) नहीं होता है, इसलिए इसे अबि- 
रत सम्यर्दृष्टि कहते हैं । इस गुणस्थान को असयत सम्यर्दृष्टि भी कहते हैं, 
क्योकि अप्रत्याख्यानो कषाय का उदय होने से सयम का प्‌ृर्णतया अभाव रहता 
है, किन्तु जम्मोपदिष्ट तत्त्वो का श्रद्धान रहता है।” इस गृणस्थान की अन्य 
निम्नाकित विशेषताएँ उपलब्ध होती है +-- 

(१) स्वगादि' गुणो से युक्त होने के कारण अविरत सम्यरदृष्टि विषयो 
में अत्यधिक अनुरागी नही होता है ।” 

(२) निरीह और निरपराध जीवो की हिंसा नही करता हैं ।* 

(३) अपने दोषो की निनन्‍्दा तथा गह दोनो करता है । 

(४) पुत्र, स्त्री आदि पदार्थों में गर्व नही करता है । 


षट्खण्डागम, ४१०५, सूत्र ९, पु० ३४३ | 
, अतएवास्प त्रीणि ज्ञानानि अज्ञानमिश्राणि । --तस्‍्वार्थवातिक, ९।१।१४ । 
धवला, १११, सूत्र ११९, पृ० ३६३ । 
णोइन्दियेसु विरदोणों जीव थावरे तसे वापि । 
जो सद॒दहदि जिकृत्त सम्माइट्ठी अविरदों सो ॥॥ 
--गोम्मटसार ( कर्मकाण्ड ), गा० २९ । 

५ असयतश्चासो सम्यर्दृष्टिश्व असयत सम्यरदृष्टि । 
+घवला, १॥१।१, सूत्र १८, पृ० १७१ ॥। 

६. प्रणम (कषायों के उपशसन में उत्पन्न), सबवेग (ससार से मीत रूप परिणामों 
का होना), अनुकम्पा (जोबों पर दयाभाव रखना), आस्तिबय (जीवादि 
पदार्थों के अस्तित्व में विश्वास करना) । 

७, ग्रोम्मटसार (जीवकाण्ड), जीवप्रबोधिनों टीका, गा० २९ । 

८ वही, 

९ दुद्मोहस्योदयाभावात्‌ प्रसिद्ध प्रशमोगुण' । 
तन्नाभिव्यजक बाह्यान्निदन चापि गहंणम्‌ ॥। 

“-पच्चाध्यायी (उत्तराध॑), कारिका, ४७२ । 


७ ०७ २) “७ 
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(५) उत्तम गुणों के ग्रहण करने में तत्पर रहता हैं| 

(६) देव, गुरु, घर्म, तत्त्व एवं पदार्थ आदि जो कुछ जिंनोपदिध्ट हैं, उन्हें 
नही जानता हुआ भी उनमें श्रद्धा करता है ।' 

(७) आत्त (दु.खी) जीवों की पोडा देखकर उसका हुदय करुणा से द्रवीभूत 
ही जाता है । रत्नशेलरसूरि ने कहा है कि जिनेन्द्रदेव की नित्य पूजा, गुरु एवं 
संघ की सेवा तथा जिनशासन की उन्नति का प्रयास करना अविरत सम्यरदुष्टि 
के कर्तव्य हैं ।* 

५, देशवत गुणस्थान : पांचवें गुणस्थान को देशनब्रत, संयतासंयत और विरता- 
विरत कहते हैं । नैतिक विकास का यथार्थ आरम्भ इसी गुणस्थान से होता है । 
अप्रत्यास्थानावरण कषाय का क्षयोपशम तथा प्रत्यास्यानावरण कषाय का उदय 
होने से एक देश सयम के होने को देशब्नत गुणस्थान कहते हैं । जिनदेव, जिना- 
गम और जिन गुरुओ में श्रद्धा रखने वाला जो श्रावक एक ही समय में त्रस 
जीवो की हिंसा से विरत और स्थावर तथा एकेन्द्रिय विषयक हिंसा से विरत नही 
रहता है, उसे परमागम में विरताविरत कहा गया है ।* यह बिरताबिरत 
श्रावक पाच अणब्रत, तोन गुणब्रत और चार शिक्षाव्रत का निरतिचार पूर्वक 
पालन करता है । अकलकदेव ने इस क्षायोपशमिक विरताविरत को सयमासयम 
और इससे युक्त जीव को सयमासयमी कहा है ।/ सयमभाव की उत्पत्ति का 
कारण त्रसहिसा से विरत होना तथा असयमभाव की उत्पत्ति का कारण स्थावर 
हिंसा से युक्त होना है । इस प्रकार इन दोनों की उत्पत्ति के कारण भिन्‍न-भिन्‍न 
होने से इनके एक क्षात्मा में युगपत्‌ होने मे कोई विरोध नहीं है । इस 
गुणस्थान म केवल क्षायोपशमिक भाव हो होता है, अन्य नही । तत्त्वा्थवातिक) 
तथा घवला" में इस विषय पर विस्तृत ऊहापोह किया गया है । क्षायिक, क्षायो- 
पशमिक और औपशमिक सम्यरदर्शन में से कोई एक सम्यगस्दर्शन इस गृणस्थान 





गोम्मटसार (जीवकाण्ड), गा० २७-२८ । 

- गुणस्थानक्रमारोह, इलोक २३। 

गोम्मटसार (जीवकाण्ड), गा० ३० । 

वही, गा० ३१ ॥। 

. (क) तत्त्वाथवातिक, २।५।८, पृ० १०८ । (ख) पद्धसप्रह (प्राकृत), ग्रा० 
१३५। 

. गोम्मटसार (जीवकाण्ड), मन्दप्रबोधिनी टीका, गा० ३१ । 

- तत्वार्थवातिक, पृ० १०८ । 

धबरा, १।१।१, सूत्र १३, पृ० १७३-१७४ | 

१७ 
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में होता है। रत्नशेखरसूरि ने गुणस्थानक्रमारोह में कहा है कि पचम गुणस्थान" 
में आर्त्तत्यान मद तथा धर्मध्यान मध्यम होता है । 

६ प्रमत्तसंयत गुणस्थान इस अवस्था तक आते-आते आत्मा के क्रोधादि 
सज्वलन कथाय और हास्यादि नो-कषायो को छोडकर शेष समस्त मोहनोय कर्म 
का ठभाव हो जाता है। प्रमत्तसयत गुणस्थानवर्ती जीव आगम में मुनि या महा- 
ब्रती कहलाता है, क्योकि मुनि के मूल और उत्तर गुणों से प्रमत्तसयत जीवयुक्त 
होता है । प्रमत्तसयत जीव के सकल सयप्त तो होता है किन्तु इसको दूषित करने 
वाले सज्वलन कषाय तथा नो-कषाय के उदय से उत्पन्न व्यक्त तथा अव्यक्त 
प्रमाद” का सदुभाव होता है । छठे गुणस्थान में क्षायोपशमिक भाव के अलावा 
अन्य औदायिक आदि भाव नही होते है। इसका विष्ेष विवेचन धवला में 
आचार्य वीसमेन ने किया है ४ रत्तगेखरपूरि ने गृणस्थानक्रमारोह में कहा है 
कि प्रमनविर्त गुणस्थान में आत्तंध्यान प्रमुख रूप से होता है ।* 

७ अप्रमत्तसंयत गुणस्थान जिस गुणस्थान में स्त्रीकथा आदि पन्द्रह प्रकार 
के प्रभाद स रहित सयम होता है, उसे बकलकदेव ने अप्रमत्तसंयत गुणस्थान कहा 
हैं ।* गोम्मटसार (जीवकाण्ड) में भो कहा है, 'क्रोधादि सज्वलन कषाय ओर हास्य 
आदि नो-कप्राय का मद उदय होने से अप्रमत्त गृण से युक्त अगप्रमत्तसयत होता 
है! ।? इस गुणस्थान में क्षायोपशमिक भाव तथा सम्यग्दर्शन की अपेक्षा क्षायिक 
और औपघ्मिक भाव भी होता है! यह गुणस्थान दो प्रकार का है--(क) 
स्वस्थानाप्रमत्त समत और (ख) सातिशय अप्रमत्त ।* 


१ गुणस्थानक्रमारोह, इलोक २५ । 

२ (क) वत्तावत्तपमादे जो बसइ पमत्त सजदो होदि । 
सयलगृणमील कलिओ, महव्वई चित्त लायरणो ॥--गोम्मटसार (जीवकाण्ड), 
गा० ३३। 
(व) धघवला, १।१।१, सू० १५, गा० ११३। 

३. स्त्रीकथा, भक्तकथा, देशकथा, राजकथा, क्रोध, मान, माया, लोग, स्पर्शन, 
रसन, ल्राण, चक्षु, श्रोत्र, निद्रा ओर स्नेह--ये पन्द्रह प्रमाद हूँ । 

४. धवला १।६।६, सूत्र १४, पृ० १७६-१७७ । 

५. गुणस्थानक्रमारोह, इलोक २८ । 

६. (क) तत्त्वार्थातिक, ९।१।१८, १० ५९० । 
(ख) बवला, १११, सूत्र १५, पू० १७८ । 

७, गोम्मटसार (जोवकाण्ड), गा० ४५। 

<. स्वस्थानाप्रमत्त: सातिशयाप्रमत्तश्चेति द्वो भेदो ।-गोम्मट्सार (जीवकाण्ड), 
जीवप्रबोधिनी टीका, गाथा ४५ । 
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(क) स्वस्थानाप्रमतसंयत : इसे निरतिशय अप्रमल भी कहते हैं, क्योंकि 
शरीर और आत्मा के भेद-विज्ञान तथा मोक्ष के कारणभूत घ्यान में लीन रहने 
पर भी स्वस्थानाप्रमत्त संयत उपशम या क्षपक श्रेणी पर आरोहण नहीं करता 
है ।' यह साधक अध्रमत्तसवत से प्रमत्तसंयत और प्रमत्तसंयत से अप्रमत्तसंयत 
गुणस्थान में उतरता-चढ़ता रहता है । 


(ख) सातिशयात्रमत मोहनीय कर्म की इक्‍कीस प्रकृतियों--चार अप्रत्या- 
स्यानी, चार प्रत्याख्याती तथ्रा चार संज्वलन क्रोध, मान, माया, लोभ एवं ९ 
हास्यादि नो-कपाय--के उपशम या क्षय के कारणभूत आत्मा के तीन करण 
(विशुद्ध परिणाम)--अधघ करण, अपूर्वकरण और अनिवृत्तिकरण होते है । इनमें 
से श्रेणी का आरोहण करने वाला सातिशयाप्रमत्त प्रथम अधःकरण को ही करता 


है ।* गोम्मटसार (जीवकाण्ड) में आचार्य नेमिचन्द्र ने इसकी निम्नाकित 
विशेषताए प्रतिपादित की है - 


(१) अभिन्‍नसमय और भिन्‍नसमयवर्ती जोबो के परिणाम सदृश तथा 
विसदृश दोनो प्रकार के होते हैं। ऊपर और नीचे के समयवर्ती जोबों के परि- 
णाम सख्या और विशुद्धि की अपेक्षा समान होते हैं । इसलिए इसे अध प्रवृत- 
करण कहते हैं ।* 

(२) इस करण का काल अन्‍्तमुहूर्त होता है । 

(३) इसमे असख्यात लोकप्रमाण परिणाम होते हैं ।* 

८ अपूर्वकरण गुणस्थान * 'करण” का अर्थ है--परिणाम या भाव । जो 
विशुद्ध परिणाम पहले नही उत्पन्न हुए थे उन्का उत्पन्न होना, अपूर्वकरण मुण- 
स्थान है ।" इसकी कुछ विशेषताएं निम्नाकित हूँ : 

१, अपूवंकरण में भिन्‍न समयवर्ती जीवो के विशुद्ध परिणाम विसदृश हो 





१. गमोम्मटसार (जीवकाण्ड), गाथा ४६ । 

२, वही, गाथा ४७ ! 

३ वही, गाथा ४८ । 

४, वही, गाथा ४९ । 

७५, (क) करणा परिणामा , न पूर्वा. अपूर्वा. । तेषु प्रविष्टा शुद्धियेंषा ते अपूर्व- 
करण प्रविष्ट शुद्धय: | --- धवरा, ११।१, सूत्र १६, १० १८० । 


(ख) एदम्पि गुणद्‌ठाणे विसरिससमयदिठयेहिं जीवेहि । 
पु्बमपत्ता जम्हा ह्वोति यपुब्बा हु परिणाम्रा ॥ --भगोम्मटसार 
(जीवकाण्ड), गाथा ५१ । 


२६० : जैनदर्शंन में आत्म-विचार है 


होते हैं, किन्तु एक समयवर्ती जीयो के सादुश्य और वैसादृश्य दोनो प्रकार 
के होते हैं ।' 

२ इस गुणस्थान का काल अन्तमंहूर्त मात्र है।* 

३. अपूर्वकरण में परिणाम की सख्या पहले अध करण के परिणामों को 
अपेक्षा असंख्यात गुणी है। थे परिणाम उत्तरोत्तर प्रति समय समान रूप से 
बढ़ते रहते हैं ।* 

४ इस गुणस्थान में साधक शेष चारित्र मोहनीय कर्म का क्षय या उपशम 
करने के लिए उद्धत होता है ।* 

५. षट्खडागम में कहा है कि मोहनीय कर्म का उपशमन करने वाला साधक 
उपशम श्रेणी पर अथवा मोहनीय कर्म का क्षय करने वाला साधक क्षपक श्रेणी 
पर आरोहण करता है ।"* 

६ उपशम श्रेणी पर आरोहण करने थाले साधक के औपशमिकभाव और 
क्षपक श्रेणी पर भारोहण करने वाले साधक के क्षायिक भाव होते हैं । 

७. रत्नशेखरसूरि ने गुणस्थानक्रमारोह' में कहा है कि यहाँ पर पृथक्त्व 
वितर्क नामक शुक्ल ध्यान होता है । 


९ अनिवृत्तिकरणगुणस्थान समान समयवर्ती जीवो के विशुद्ध परिणामों की 
भेदरहित वृत्ति अर्थात्‌ निवृत्ति होती है ।” कहा भी है “'अन्तर्मुहूतं मात्र अनि- 
वृत्तिकरण के काल में से किसी ए क समय में रहने वाले अनेक जीवो में शरीर 
के आकार, वर्ण आदि तथा ज्ञानोपयोग आदि की अपेक्षा भेद होता है। जिन 
विशुद्ध परिणामों के द्वारा उनमें भेद नही होता है, वे अनिवृत्तिकरण परिणाम 
कहलाते हैं। उनके प्रत्येक समय मे उत्तरोत्तर अनन्तगुणी विषुद्धि से बढते हुए 








« गोम्मटमार (जोवकाण्ड), गाथा ५२ । 
« वही, गाथा ५३ । 
» वही, गाथा ५३ । 
गाथा ५४ । 
पट्खण्डागस, १।१।१, सत्र १६। 
- गृणस्थानक्रमारोह, ५१ । 
* (के) समानसमयावश्थितजी वपरिणामाना निर्भेदेन वृत्ति: निवत्ति' । 
““धबला : १।१।१, सूत्र १७, पृ० १८३। 
(ख) न विद्यते निवुत्ति: विशूद्धिपरिणामनेदो येषां ते अनिवत्तय इति---- । 
गोम्मटसार (जोवकाण्ड), जीवप्रबोधिनी टीका, गाथा ५७ | 


& .# ६ ०७ «0 _)! “७ 
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एक से हो (समान विशुद्धि को लिये हुए ही) परिणाम पाए जाते हैं तथा वे 
अत्यन्त निर्मल ध्यान रूपी अग्नि को शझिख्षाओं में कर्म-वन को भस्म करने वाले 
होते है ।*” वीरसेन ने कहा है कि निवृत्ति का अर्थ व्यावृत्ति भी है। अतः जिन 
परिणामों की निवृत्ति अर्थात्‌ व्यावृत्ति नही होती है ( कभी भी नहीं छूटते हैं ), 
उन्हें अनिवृत्ति कहते हैं। अनिवृत्तिकरण में प्रति समय ( एक-एक समय ) में 
एक-एक हो परिणाम होता है, क्योकि इस गृणस्थान में एक समय में परिणामों 
के जधन्य और उत्कृष्ट भेद नही होते हैं ।* यहाँ क्रोध, मान, भाया और वेद का 
समूल क्षय हो जाता है । 
अपूर्वकरण और अनिवृत्तिकरण में भेद : 

(१) अपूर्वकरण में अनिवृत्तिकरण की भाँति समान समयवर्ती जीवों के 
परिणामों मे निवृत्ति रहित होने का कोई नियम नही है ।* 

(२) अपूर्वकरण के परिणाम में प्रतिसमय जघन्य, मध्यम और उत्कृष्ट भेद 
होते है किन्तु अनिवृत्तिकरण के परिणामों मे इस प्रकार के भेद नही होते है ।“ 

१०. सुक््मसाम्पराय-गुणस्थान . सूक्ष्मताम्पराय का अर्थ है--सूक्ष्म कषाय ।" 
जिस गुणस्थान में सूक्ष् लोभ कषाय का सद्भाव होता है, वह सूृक्ष्ससाम्पराय 
गुणस्थान कहलाता है ।” आच्चाय्य नेमिचन्द्र ने इसका स्वरूप प्रतिपादित करते हुए 
कहा है कि रग से रगे हुए वस्त्र को धोने के पदचात्‌ जिस प्रकार वस्त्र में सुक्ष्म 
लालिमा रहती है, उसी प्रकार अत्यन्त सुक्ष्मराग सूक्ष्मसाम्पराय गुणस्थान 
में भी होता है । इस गुणस्थात के साधक सूक्ष्म कषाय का उपशमन करने के 


१ (क) गोम्मटसार (जीवकाण्ड), गा० ५६-५७ । 


(ख) वही, गाथा ९११-१२॥ 
(ग) पड्खण्डागम को घवला दीका, १॥१।१, सूत्र १७, गाथा ११९-२० । 
२ अथवा निवृत्तिग्यवृत्ति,, न विद्यते निवृत्तियेंषा तेइमिवृत्तय: । 
ऊझाधवला : ११।१, सूत्र १७, पृ० १८३ । 
३. वही, ६१, भा० ९।८, सूत्र ४, पृ० २२१ । 
४. वही, १।१११, सूत्र १७, पु० १८३ | 
५. जैनेन्द्रसिद्धान्तकोष, भाग २, पृ० १४ । 
६, साम्पराय: कषाय , -- | तत्त्वार्थवातिक, ९१।२१, पु० ५९० । 
७. सूक्ष्म साम्पराय सुक्ष्म संज्बलन छोभ: । -- गोम्मटसार (कर्मकाण्ड), 
जीवप्रबोधिनी, टोका : केशक्वर्गी, माया ३३९ । 
८, घुबकोसुं भयवत्यं होदि जहा सुहुमरायसंजुत्त । 
एवं सुहुमकसाओं सुहुमसरागोत्ति णादब्बों ।--गोम्मटसार (जोवकाण्ड), 
गाथा ५८ । 
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लिए उपशभन श्रेणी का और क्षय करने के लिए क्षपक श्रेणी का आरोहण 
करते हैं। क्षपक श्रेणी का आरोहण करने वाला दसवा गुणस्थानवर्ती साधक 
समस्त कषायों का क्षय करके सीधा बारहवे गुणस्थान मे पहुँच जाता है", दसवें 
गुणस्थानवर्तों साधक में कुछ न्‍्यून यथाख्यातचारित्र होता है ।* 


११, उपज्ञान्तमोह अथवा उपशज्ञान्तकषाय गुणस्थान " यह आत्म-विकास की 
बह अवस्था है, जहाँ समस्त मोहनीय कर्म का उपशम होता है । इस गुणस्थान- 
वर्ती साधक की समस्त कषायो और नोकषायों को शमन उसो प्रकार हो जाता 
है, जैसे निर्मली सयुक्त जल का कीचड या शरदुऋतु में तालाब के जल से कीचड़ 
के नीचे बैठ जाने स पानी स्वच्छ हो जाता हैं। समस्त मोहनीय कर्म के शमन 
हो जाने से आत्मा विशुद्ध हो जाता है ।* अन्तमुंहुर्त के पश्चात्‌ कपाय और नो- 
कषाय का उदय होने से इस गुणस्थानवर्ती आत्मा का पतन होता है। यहाँ 
साधक के ज्ञानावरण-दर्शनावरण कर्म रहते है। इसलिए घट्खण्डागम में हमे 
उपशान्त बीतराग छद्॒मस्थ कहा गया है। 


१२. क्षीणकषाय-वोतराग-छद्‌ मस्थ गुणस्थान - क्षपदाश्रेणी पर चढ़ने वाले 
मुनि के समस्त मोहनीय कर्मों के क्षय होने से आत्मा में उत्पन्न होने वाली विशुद्धि 
आगम में क्षोणक्रषाय-गुणस्थान के नाम से जानी जाती है । आचार्य नेमिचन्द्र 
ने कहा भी है, 'मोहकर्म के नि शेष क्षीण हो जाने से जिसका चित्त स्फटिक के 
निर्मल बतंन में रखे हुए जल की तरह निर्मल हो गया है, इस प्रकार के निर्ग्रन्थ 
साधु को वीतरागियो ने क्षीण कषाय कहा है । अकलकदेव ने तत्त्वार्थवातिक' 


१ गुणस्थानक्रमारोहू, लोक ७३ । 
२ ---- | सो सुहुमसाम्पराओों जहखाएणूणओ किचि ! 
“+गोम्मटसार (जीवकाण्ड), गा० ६०। 
३, (क) वही, गाथा ६१ । 
(ख) उपश्ञाता साकल्येन उदयायोग्या: कृता, कषाया नोकपाया बेन असौ 
उपशान्तकष्यया: इति निरुक्‍तया अत्यन्त प्रसन्‍न चित्तता सूचिता ।--ग्रोम्मट- 
सार (जीवकाण्ड), मन्दप्रबोधिनी टीका, पु० १८८ । 
४. जिदमोहेस्स दु जइया ख्रीणो मोहो हविज्ज साहुस्स । 
तइया हु खोणमोहो भण्णदि सो णिच्छयविदृहि ॥--समयसार 
गाया ३३। (ख) द्रव्यसग्रह टीका, गा० १३, पृ० ३५ । 
५. गोम्मटसार (जीवकाण्ड), गाथा ६२। ह॒ 
६. तत्त्वावातिक, ९१२२, पु० ५९० । 
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में भी बारहवें गुणस्थान का यही स्वरूप बतलाया है। पट्खडागप में बारहवें 
गुणस्थान को क्षीणकषायछदुमस्थ कहा गया है । वीरसेन ने इसकी व्यास्या 
करते हुए कहा है, जिनकी कषाय क्षीण हो गयी है, उन्हें क्षीणकषाय कहते है । 
जो क्षीणकषाय होते हुए बीतराम होते है, उन्हें क्षीगकषाय वीतराग कहते हैं । 
जो ज्ञानावरण-दर्शनावरण में स्थित हैँ, उन्हें छद्मस्थ कहते हैं । जो क्षीणकषाय 
बीतराग होते हुए छदुमस्थ होते हैं, वे क्षीणक्षाय वीतराग छद॒मस्थ कहलाते 
हैं।” अभयचन्द्र चक्रवर्तो ने गोम्मट्सार जीवकाण्ड की मन्दप्रबोधिनी? टीका में 
कहा है कि यहाँ पर ससार के कारणभूत अन्तरग और बहिरग परिग्रह का 
सर्वथा अभाव होता है, इसलिये यह गुणस्थान निर्ग्रन्थ कहलाता है । 

१३ सयोगकेबली जिन आत्मा की स्वाभाविक दाक्ति का घात करने वाले 
समस्त घातिय। कर्म--मोहनीय (जिसक। क्षय क्षपक श्रेणी में हो गया था), 
ज्ञानावरण, दर्शनावरण और अन्तराय के क्षय हो जाने से केवलज्ञान और केवलू- 
दर्शन के होने के कारण साधक केवली कहलाने लगता है । मन, वचन और काय 
सम्बन्धी योग सहित होना सयोग है। सयोग होते हुए जो केवलो होते है, उन्हें 
परमागम में सयोगकेवली कहते है ।* घातिया कर्मों से रहित होने से ये जिन कह- 
लाते हैं । इस प्रकार तेरहवे गुणस्थानवर्ती आत्मा को सयोगकेबलो-जिन कहते 
हैं ।* दस गुणस्थानवर्ती आत्मा को परमात्मा भी कहते है, क्योकि घातिया कर्मों 
के क्षय से यहाँ क्षायिक मम्यपत्व, चारित्र, ज्ञान, दर्शन, दान, लाभ, भोग, उपभोग 
और वीर्य रूप नो केवल लब्धियाँ उत्पन्न हो जाती है ।* इसके अतिरिक्त इसे 
अरहत, तीर्थंकर, परमेष्टि, भावमोक्ष एवं जीवन्मुक्त भी कहते है क्योकि यहाँ 

अनन्तज्ञान, अनन्तदर्शन, अनन्तसुख और अनन्तवीर्य रूप अनन्तचतुष्टय की प्राप्ति 


१. षट्खण्डागम, १।१।१, सूत्र २० । 

घबला * १।१।१, सूत्र २०, पु० १८९ । 

३. ग्रथयंति रचयति ससारकारणं कमंबन्धमिति ग्रन्था परिग्रहा : मिथयात्वोदा- 
दय अन्तरगाएचतुर्दश, बहिरिगादच क्षेत्रादयों दशतेमयो : निष्क्रात सर्वा- 
त्मना निर्वुत्तो नि्रस्थ लक्ष णसद्ृभावात्‌ ।--गोम्मटसार (जीवकाणड), प्रयो- 
घिनी टीका, गाथा ६२ की टीका । 

४. घबरा : १११, सूत्र २२, पृ० १९२ । 

५, भसहायणाणद्सणसहियो इति केवली हु जोगेण । 
जुत्तोत्ति सजोगिजिणो अगाइणिहणारिसे उत्तो ।।--गोम्मट्सार 
(जीवकाण्ड), गा० ६४ । 

६. वही, गा० ६३। 


श। 
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हो जाती है।* इस गृणस्थान की तुलना हम वैदिक दर्शनो में अभिमत जोवन्मुक्त 
शबस्था से कर सकते है। यही वह अवस्था है जिसमें तीर्थकर जैन घम का प्रवर्तन 
करते हैं! समोगकेवलो के ज्ञायिकभाव एवं सूक्षमक्रियाप्रतिपाति शुक्ल 
धघ्यान होता है। अन्तर्मुहृ्त से कम आयु रहने पर सयोगकेवली ध्यानस्थ हो 
जाते हैं । 

१४ अयोगकेवली जिन चौदहवे गुणस्थान में आत्मा का चरम विकास हो 
जाता है। पट्छण्डागम की धवला टीका में वीरसेन ने कहा है कि जिसके मन, 
बचन और कायरूप योग नही होता है, वह अयोगकेबली कहलाता है।' जो योग, 
रहित केवली और जिन होता है! वह अयोगकेवली जिन कहलाता है । अभय- 
चन्द्र सिद्धान्तचक्रवर्ती ने भी गोम्मटसार (जीवकाण्ड) की टीका मन्दप्रबोधिनी में 
तथा केशबवर्णी ने जीवश्रबोधिनों में भो यही कहा है ।* घातिया कर्मों का 
अभाव तेरहवें गुणस्थान में रहता है, इस गुणस्थान में अधातिया कर्मों का भी 
क्षय हो जाता है। आत्मा का स्वाभाविक रूप इस गुणस्थान मे चमकने लगता 
है | गोम्मटसार (जीवकाण्ड) में कहा भी हे, जो ( अठारह हजार" प्रकार के ) 
शील का स्वामी है, जिसके कर्मों के आगमन का आख्रवरूपी दरवाजा पूर्ण रूप 
से बन्द हो गया है अर्थात्‌--सपुर्ण सबर से युक्त है, तपादि के द्वारा जिसके 
समस्त कर्मो की निर्जरा हो बुकी हें, ऐसा काययोगरहित केवली अयोगकेवली 
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कहलाता हैँ ।* चोदहवे गुणस्थान में क्षायिकभाव एवं व्युपरतक्रियानिर्वति 

१ (क) तत्र भावमोक्ष, केवलज्ञानोत्पत्ति जीवन्मुक्तोहत्पदमित्येकार्थ : । 
-+पचास्तिकाय तात्पर्यवृत्ति, टीका गा० १५०, पृ० २१६। 
(ख) गोम्मटसार (जीवकाण्ड), जीवप्रबोधिनी टीका, गा० ६३ । 

२. (क) प्रवचनसार, १।४५। (खत) विस्तृत विवेचन के लिए द्रष्टव्य--धवला, 
१॥१।२९, पृ० १९१ एवं १९९। 

३ न विद्यते योगो यस्य स भवत्योग , केवलमस्यास्तीति केवली | अयोग- 
इचासो केवली च अयोग्केवली +--धवला, १॥१।१, सूत्र २२, प० १९२। 

४, (क) गोम्मटसार (जीवकाण्ड), मन्दप्रबोधिनो टीका, गाथा ६५। (सत्र) वहो, 
जोबप्रबोधिनी टी०, गा० १० । 

५ शीलाना अष्टादशसहसत्र सलख्याना ऐश्य ईश्वरत्व स्वाभित्व सप्राप्त :। 
--गोम्मटसार (जीवकाण्ड), गा० ६५ । 

६. सीलेस सपत्तो, निरुद्धणिस्सेसआसभो जीवो । 
कम्मरयविप्पमुक्कों गयजोगो केवली होदि ॥--मोम्मटसार 
(जीवकाण्ड), गा० ६५ । 
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नामक चौथा शुक्क ध्यान होता है। आयुकर्म को नष्ट करके अयोगकेव्लो 
सदैव के लिए सासारिक बन्धनों से मुक्त हो जाता है । 

उपयुक्त चौदह गुणस्थानों के सक्षिप्त विवेचन से स्पष्ट है कि सात्मा 
उत्तरोत्तर विकास करती हुई चोदहवें गुणस्थान में अपने आयुकर्म का भी क्षय 
करके सिद्ध और मुक्त कहलाने रूगती है। गोम्मटसार (जीवकाण्ड) में कहा भी 
है, 'ज्ञानावरणादि अ्रष्टकर्मों से रहित, श्षान्तिमय, भाव और द्रव्य कर्म रूपी 
रज से मुक्त, अनन्तज्ञान, अनन्तदर्शन, अनन्तसुख, अनन्तवीर्य, अव्याबाध- 
अवगाहन, सूक्ष्मतव, अगुरुलघु अष्टगुणों से युक्त, कृतकृत्य भर लोक के अग्र- 
भाग में रहने वाले सिद्ध होते हैं ।” वीरसेन ने भो कहा है, “जिसने अष्टकर्मों 
का क्षय कर दिया है, बाह्य पदार्थों से जो निरपेक्ष है, अनन्त अनुपमेय स्वाभाविक 
निरबाघ सुख का जो अनुभव कर रहा है, सम्पूर्ण गुणो से विहोन तथा सकल गुणों 
से युक्त है एव जिनको भात्मा का आकार मुक्त हुए शरोर से किचित्‌ न्यून है, 
जो परिग्रहरहित है और लोकाग्र में निवास करते हैं, वे सिद्ध कहलाते हैं ।”” 
सिद्धों के उपर्युक्त विशेषणो की व्याख्या करते हुए गोम्मटसार (जीवकाड) की 
टीका में कहा है कि सदाशिव सिद्धान्ती मानते है कि आत्मा सदेव कर्मों से 
रहित होती है, उनके इस सिद्धान्त का निराकरण करने के लिए कहा गया है 
कि मुक्तावस्था मे ही आत्मा कर्मों से रहित होता है। साख्य दाशंनिक मुक्त 
आत्मा को सुखस्वरूप नही मानते हैं, उनके इस मत का खंडन करने के लिए 
कहा गया है कि मुक्त आत्मा अनुपमेय स्वाभाविक सुख का अनुभव करता है । 
मस्करी मत वाले मुफ्तात्मा का ससार में पुनः वापस आना मानते है, उनके 
इस कथन का निराकरण करने के लिए कहा गया है कि भाव ओर द्रब्य कर्मों 
के अभाव में ससार में जीवो का पुनरागमन नहीं होता है। यही कारण है कि 
सिद्ध को निरजन कहा गया है। बौद्धों के क्षणकवाद का खंडन करने के लिए 
सिद्ध को नित्य कहा गया है। न्यायवैशेषिक मुक्तात्मा को ज्ञानादि गुणों से 
धन्य होना मानते हैं, उनके खण्डन के लिए कहा है कि सिद्ध अष्टगुणों से 


१, गोम्मटसार, (जीवकाण्ड) या० ६८ । 
२. धवला, १।१।१, सूत्र २३, पृ० २०० । 
सदाशिवः सदा5कर्म्मा सारुूयों मुक्त सुखोज्झितम्‌ । 
मस्करी किल मुक्ताना मन्यते पुनरागतिम्‌ ॥। 
क्षणिक निगुण चैव बुद्धों यौगधच मन्यते। 
कृतक्ृत्य॒त्यमीशानों मण्डली चोध्वंगामिनम्‌ ॥ 
--गोम्मटसार, (जीवकाण्ड) जीवप्रबोधिती टोका, गा० ६८ । 





२६६ : जेनदर्शन में आत्म-विचार 


युक्त होते है। धर्मस्थापना के लिए ईश्वर अवतार धारण करता है। इसके 
निराकरण के लिए सिद्ध को कृतकृत्य कहा गया हैं। मण्डली मत वाले मानते 
हैं कि मुक्त आत्मा सदैव ऊर्ध्व गमन करता रहता है, इस मत का खण्डन करने 
के लिए कहा है कि सिद्ध लोकाग्र भाग में रहते हैं। इन विशेषणों की विस्तृत 
मीमासा आगे करेंगे । 

२ मोक्ष-स्वरूप और उसका विश्लेषण 

(क) मोक्ष फा अर्थ और स्वरूप 'मोक्ष' का अर्थ है--मुक्त होना । ससारी 

आत्मा कर्मंबन्ध से युक्त होता है। अत आत्मा और बन्ध का अछूग हो जाना 
मोक्ष है। मोक्ष शब्द 'मोक्ष आसने धातु” से बना है, जिसका अर्थ छूटना या 
नष्ट होना होता है। अत. समस्त कर्मों का समूल आत्यन्तिक उच्छेद होना 
मोक्ष कहलाता है) । पूज्यपाद ने सर्वार्थसिद्धि में कहा भी है, “जब आत्मा कर्म- 
मलकलकछरूपी शरीर को अपने से स्वंधा अलग कर देती है । तब उसके जो 
अचिन्त्य स्वाभाविक ज्ञानादि गुणरूप और आअव्याबाध सुखरूप सर्वथा विलक्षण 
अवस्था उत्पन्न होती है,' उसे मोक्ष कहते है ।” अकलकदेव ने तत्त्वा्थ- 
बातिक में एक उदाहरण द्वारा मोक्ष को समभाते हुए कहा है कि जिस प्रकार 

बन्धन में पडा हुआ प्राणी जजीर आदि से छूट कर स्वतन्त्र होकर इच्छानुसार 
गमन करते हुए सुखी होता है, उसी प्रकार समस्त कर्म बन्धन के नष्ट हो जाने 
पर आत्मा स्वाधीन होकर अत्यधिक ज्ञानदर्शनरह्प अनुपम सुख का अनुभव 
करता है ।) आचार्य वीरसेन ने भी यही कहा हैं। अकलकदेव” ओर, विद्या 
नन्‍्दी * ने आत्मस्वरूप के लाभ होने को मोक्ष कहा है । 


जैन-दर्शन में कमंमलो से मुक्त आत्मा को सिद्ध कहा गया है। कुन्दकुन्दा- 
चार्य ने नियमसार में कहा ह्‌ कि सिद्ध क्षायिक सम्यकत्व, अनन्तज्ञाम, अनन्त- 
दर्शन, अनन्तवीयं, सूक्ष्मत्व, अवगाहनत्व, अगुरुलघुत्व और अव्याबाधत्व इन 
१ (ख) कृत्ल्तकर्मवियोगलक्षणो मोक्ष ।--सर्वार्थसिद्धि, १।४। 

(ख) स आत्यन्तिक' सर्वकर्मनिक्षेपों मोक्ष इत्युच्यते । 

--तत्त्वार्थवातिक, १।१।३७, पृ० १०। 
२ सर्वार्थसिद्धि, उत्थानिका, पु० १। 
३. तत्त्वार्थातिक, १।४२७, पृ० १२। 
४ घवला, पु० १३, ख० ५, भा० ५, सृ० ८२, पृ० ३४८ । 
५ झआत्मलाभ मोक्ष --सर्वार्धसिद्धि, ७४१९ । 
६ तत्त्वार्थथछोकवातिक, १।१४। 
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अध्टगुणो से युक्त परम, लोकाग्न में स्थित, नित्य होते है। धघवला में भी कहा 
गया है, जिन्होने अनेक स्वभाव वाले अष्टकर्मों का नाश कर दिया है, जो तोन 
लोक के मस्तक के शिखर स्वरूप हैं, दुःखो से रहित हैं, सुख रूपी सागर मे 
निमस्न हैं, निरजन हैं, नित्य है, आठ गुणों से यकक्‍त है, निर्दोष हैं, ऋतक्ृत्य हैं, 
सर्वज्ञ है, सवंदर्शी है, वज्नशिला से निित अभग्न प्रतिमा के समान अमेंद्य, 
आकारविहीन और अतीन्‍न्द्रिय है ।* भगवती आराधना में जांचाय शिवकोटि ने 
कहा है कि अकषायत्व, अवेदत्व, अकारकत्व, शरीर-रहित्व, अचलत्व, अलिपावत्व 
ये सिद्धो के आत्यतिक गुण होते हैं ।' 


सोक्ष में जीव का असदूभाव नहीं होता . बौद्ध दार्शनिकों ने मोक्ष में जीव 
का अभाव माना है। जिस प्रकार दोपक के बुझ्ष जाने से प्रकाश का अन्त हो 
जाता है, उसी प्रकार कर्मों के क्षय हो जाने से निर्वाण में चित्तसन्तति का 
विनाश हो जाता है । अत. मोक्षमें जीव का अस्तित्व नही होता है ।* 


बोद्धो के उपयुक्त मत की मोमासा करते हुए जैन दार्शनिको ने कहा है कि 
मोक्ष में जीव का अभाव नही होता है । विद्यानन्दी का कहना है कि मोक्ष में 
जीव के अभाव को सिद्ध करने वाला न तो कोई निर्दोष प्रमाण है और न कोई 
सम्यक्‌ हेतु हैं । इसलिए मोक्ष में जीव का अभाव कहना अनुचित है। दूसरी 
बात यह है कि जीव एक भव से भवान्तर रूप परिणमन करता है । जिस 
प्रकार देवदत्त के एक ग्राम से दूसरे ग्राम जाने पर उसका अभाव नहीं माना 
जाता है, उसी प्रकार जीव के मुक्त होने पर उसका अभाव नहीं होता ।* भट्ठा- 
कलंक देव* ने बौद्धमत की समीक्षा करते हुए कहा है कि दीपक के बुझ जाने 
पर दीपक (प्रकाश) का विनाश नही होता, बल्कि उस दीपक के तैजस्‌ परमाणु 
अन्घकार में बदल जाते हैं । इसो प्रकार मोक्ष होने पर जीव का विनाश नहीं 
होता है । कर्मों के क्षय होते ही आत्मा अपनी शुद्ध चैतन्यावस्था में परिवर्तित 
हो जाती है। कुन्दकुन्द ने भी कहा हैं कि मोक्ष में जोवो का असद्भाव मानने 


१. नियमसार, गा० ७२ । 

२ घबरा ' १११॥१, सू० १, गाथा २६-२८। 

३. भगवती आराघता, गाया २१५७ । 

४. प्रो० हरेन्द्रप्रसाद सिन्हा, भारतीय दर्शन, पु० १२७ । 

५, तस्वार्थदलोकवातिक, १।१।४ । प्र० र० प्र०, टीका, २११२९० । 
६. तत्त्वाथवातिक, १०४१७, पु० ६४४ | 

७. पञ्य्वास्तिकाय, गा० ४६। 
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से उस जीव के शादइबत-उच्छेद, भव्य-अभव्य, शून्य-अशून्‍्य, और विज्ञान 
अविज्ञान रूप भावों का अभाव हो जाएगा, जो अनुचित है। अत' मोक्ष में 
जीव का अभाव नही होता है । 


मुक्तात्मा का आकार कुछ भारतीय दार्शनिको का मन्तव्य है कि मुक्त 
आत्मा निराकार होती है, लेकिन जैन दार्शनिक उपर्युक्त मत से सहमत नहीं 
हैं । उनका मत है कि यद्यपि निश्चयनय को अपेक्षा मुक्त आत्मा निराकार होती 
है, क्योकि वह इन्द्रियो से दिखलाई नहीं पडती है, लेकिन व्यवहारनय की अपेक्षा 
साकार होती है ।* मुक्तात्मा का आकार मुक्त हुए शरीर से किचित्‌ न्‍्यून अर्थोत्‌ 
कुछ कम होता है ।* मुक्त जीव के अतिम शरीर से कुछ कम होने का कारण यह 
है कि चरम-शरीर के नाक, कान, नाखून आदि कुछ अगोपाग खोखले होते है, 
शर्थात्‌ उनमें आत्मप्रदेश नही होते है! कहा भी है “शरीर के कुछ खोखले 
भागों से आत्म-प्रदेश नही होते हैँ । मुक्तात्मा छिद्ररहित होने के कारण पहुछे 
शरीर से कुछ कम, मोमरहित साँचे के बीच के आकार की तरह अथवा छाया 
के प्रतिबिम्ब की तरह, आकार वाली होती है ।+” 


मुक्त जीव सर्वलोक में ध्याप्त नहीं होता हे . मुक्त जोव सर्वलोकव्यापी 
नही होता है, क्योकि सासारिक जीव के सकोच-विस्तार का कारण शरीर नाम- 
कर्म होता है और उस कर्म का यहाँ सबबंधा अभाव होता है, अत : कारण के 
अभाव में कार्य नहीं हो सकता है ।' 

प्रश्न : ढके हुए दीपक पर से आवरण के हटा लेने पर उसका प्रकाश फैल 
जाता है, उसी प्रकार शरोर के अभाव में सिद्धो की आत्मा लोकाकाश् प्रमाण 
क्यो नही हो जाती हूँ ? 

उत्तर यद्यपि दोपक में स्वभावत. प्रकाश का विस्तार रहता है, तथापि 
आवरण से ढका होता है । लेकिन जीव के प्रदेशों का विकसित होना स्वभाव 
नही है, बल्कि हेतुक है, इसलिए वह लोकाकाश में व्याप्त नहों होता । अतः 





१ सर्वाय॑सिद्धि, १०४, पृ० ३६० । 

२ द्रव्यसग्रह, टोका, गा० ११, पृ० १९६। 
(क) तिलोयपण्णत्ति ९१० 

३. तत्त्वानुशासन, पद्म २३२-२३३। 

४ द्रव्यसग्रह टीका, गाथा १४, पृ० ३८। 


५ वही, गाया ५१, पृ० १९६। भर भी देखें--तिलोयपण्णत्ति . यतिवुब॒भा- 
चाय, ९११६९। 


६. (क) सर्वाथसिद्धि, १०४, १० ३६०, (ख) तत्त्वाथंसार, ८।९-१६। । 
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सूली मिट्टी के बर्तन की तरह मुक्त आत्मा में कर्म के अभाव से संकोच-विस्तार 
नही होता है । 

मुक्त स्थास से मुक्त जोव के अवस्थान का अभाव * कुछ बौद्ध दार्शनिकों 
का मन्‍्तव्य है कि मुक्त जीव जिस स्थान से मुक्त होता है, उसी स्थान पर अब- 
स्थित रहता है, क्योंकि उसमें सकोच-विकांस तथा गति के कारणों का अभाव 
होता है। अत वह न तो किसी दिशा और विदिज्षा में गसन करता है और न 
ऊपर और न नीचे ही जाता है । साकल आदि से मुक्त हुए किसी प्राणी की 
तरह जीव मुक्त हुए स्थान पर ही अवस्थित रहता है |? लेकिन जैन दार्शनिक 
उपयुक्त मत्त से सहमत नही हैं । इनका मन्तव्य है कि मुक्तात्मा मुक्त हुए स्थान 
पर एक क्षण भी अवस्थित नहीं रहता है, बल्कि अपनी स्वाभाविक ऊध्वंगमन 
शक्ति के कारण ऊध्वंगमन करता है | कहा भी है--“लघु पाच अक्षरों का 
उच्चारण जितनी देर में होता है, उतने समय तक चोौदहयें गृणस्थान में ठहर 
कर कर्मबन्धन से रहित होकर छुद्धात्मा स्वभाव से ऊध्वंगमन करती है ।””* 
यदि जीव का ऊर्ष्वगसन न मान कर उसे यथास्थान अवस्थित माना जाए, तो 
पुण्यात्माओ और पापात्माओ का स्वर्ग-तरक गसन सिद्ध नहीं हो सकेगा और 

परलोक भी असिद्ध हो जाएगा | अतः सिद्ध है कि देह त्याग के स्थान में आत्मा 

अवस्थित नहीं रहती है । 

मुक्त जोव के ऊष्वंगसन का कारण : जीव का कर्मक्षय और ऊर्ध्वगमन एक 
साथ होता है । 

शका . मुक्त आत्मा का अधोगमन तथा तिर्यकू-गमन क्यो नही होता है ? 

समाधान जीव को अधोलोक तथा तियंक्‌ दिल्या मे गति कराने बाला 
कारण कर्म होता है और उसका मुक्त जीव मे अभाव होता है, इसलिए मुक्त 
जीव तियंकू या भघो दिशा में गमन करके स्वाभाविक गति से;ऊर्ध्वगमन 
करता है |" उमास्वामी ने तत्त्वाथंसूत्र में मुक्त जोव के ऊध्वंगमन के हेतुओं 
का दृष्टात सहित उल्लेख किया है, जो निम्नाकित है : 


१. (क) द्रव्यसप्रह टीका, १४, पृ० ३९ । 
(ख) परमात्मप्रकाश टी०, गा० ५४, पृ० ५२। 

२, अस्‍ष्वधोष-कृत सौन्दरानन्द । 
सर्वाथंसिद्धि, १०१४, पृ० ३२६० । 
४. तत्त्वार्थसृत्र, १०६ । 

५. (क) ज्ञानार्णव, ४२५९। (श्व) तत्त्वार्थार, ८।२५ । 
६. द्रग्यसब्रह टीका, गा० १४ एवं ३७ । 

७. तत्त्वा्थसृत्र, १०१६-०७ । 


न 
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१. पूर्वप्रयोगादू, अविरद्ध कुलालचक्रधत्‌ . जिस प्रकार कुम्मकार अपने चकक्‍्के 
को डण्डे से घुमाने के बाद डण्डा हटा लेता है, फिर भो पुराने सस्कारों के कारण 
खबका धुमता रहता है, उसी प्रकार संसारो जीव ने मुक्त होने के पहले मुबित 
के लिए अनेक बार प्रणिघान और प्रयत्न किये थे । अत मुक्त होने पर प्रणि- 
घान और प्रयत्न न होन पर भी पहले के सस्कारो के वर्तमान होने से मुक्त 
जीव ऊध्वंगमन करता है। अत ऊध्वंगमन का एक कारण पुराने सस्कारो का 
होना ही है । 


२ असंगत्वादू, व्यपगतलेपालाम्ब॒बत्‌ ' मक्त जीव के ऊर्बगमन का दूसरा 
कारण कर्मो के भार का नष्ट होना हैं। जिस प्रकार मिट्टी से लिप्त तुम्बी 
पानी में मिट्टी के भार के कारण डूबी रहती है, उसी प्रकार कर्मों के भार के 
कारण जीव दढा रहता है। तुम्बी के ऊपर लिप्त मिट्टी जब पूर्णतया पानी में 
घुल जाती है, तब वह तुम्बी पानी के ऊपर आ जाती है, उसी प्रकार कर्मों के 
नष्ट होने से जीव ऊष्बंगमन करता हैं । 


३ बन्धष्छेदात्‌, एरण्डबीजबत्‌ एरण्ड के बीज के ऊपर चढ़े हुए छिलके 
के फटने पर एरण्ड का बीज ऊपर की ओर जाता हैं, उसी तरह कर्म बन्धन के 
कट जाने पर मुक्त जीव ऊर्घ्वगमन करता है! 


४ तथागतिपरिणासाल्‍ण््य, अग्निशिखावच्च * जिस प्रकार अग्नि की शिखा 
स्वभावत ऊपर की ओर उठती है, उसी प्रकार जीव का स्वभाव ऊध्वंगमन करना 
होता हैं। जब्र तक कर्म जीव की इस स्वाभाविक शक्ति को रोके रहता है, तब 
तक वह पूर्णतया ऊष्बंगमन नहीं कर पाता है, मगर जीव की इस स्वाभाविक 
एक्ति को रोकने वाले कर्मों के नष्ट हाने पर जोव ऊध्वंगमन करता हैं। 
व्याख्याप्रज्ञप्ति, ज्ञानार्णव, धर्मशर्माम्युदय आदि में भी जीव के ऊर्ष्वगमन के 
उपयुक्त हेनु उपलब्ध हैं ।" 

मुक्त जोब लोकान्त तक ही जाता है * मुबत जीव ऊर्ध्वगमन करता है, 
किन्तु इसका अर्थ यह नहों है कि मुकत जीव निरन्तर ऊरध्वंगसन ही करता 
रहता है, जैसा कि माडलिक-मतावरूम्बी मानते हैं। मुक्त जीव लोक के अतिम 
भाग तक ही ऊर्ध्वगमन करता है, इससे आगे बह नहीं जाता हैँ क्योकि उसकी 


नन्‍नीनाक++-+.. >> “-त++ 


१ व्याख्याप्रज्ञप्ति, ७१।२६५। ज्ञानार्णय, ४२॥५९। घधर्मशर्माम्युदय, 
२१११६३। 
२. उत्तराध्ययनयूत्र, ३६५६-५७ । 
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गति में सहायक निर्मित्त कारण रूप धर्मास्तिकाय द्रव्य का अभाव होता है। 
उमास्वामी ने कहा भी है-- धर्मास्तिकायासावात्‌  । 

लोकान्त मे जाकर सभी मुक्त जीव एक स्थान-विशेष पर विराजमान रहते 
हैं, जिसे आगमिक शब्दावली में 'सिद्धशिला ” कहते है । 

मुक्त जीव संसार में वापस नहीं आते हैं . जेनागमो में मस्करी (मखलि) 
दार्शनिको का उल्लेख मिलता है, जो आजीविक-मतानुयायी माने जाते है। 
इस मत का तथा सदाशिव-मतानुयायियों का सिद्धान्त है कि मुक्त जीव ससार 
में धर्म का तिरस्कार देख कर उसके सस्थापनार्थ मोक्ष से पुनः ससार मे वापस 
आ जाते हैं । कहा भी है 'सदाशिववादी १०० कल्प प्रमाण समय व्यतीत 
होने पर जब जगत्‌ छ्षन्य हो जाता है, तब मुक्त जीव का ससार में वापस होना 
मानते है ।”! 

जैन दार्शनिक उपयुक्त मत से सहमत नहीं हैं । इनका कहना हैं कि जीव 
एक बार ससार के कारणभूत भावकर्म और द्रव्य-कम का सर्वथा विनाश करके 
मोक्ष पाने के बाद वहाँ से कभी वापस नही आते हैं। सार्य और बेदान्त 
दार्शनिक भी मुक्त जीवों का वापस आना नही मानते हैं ।* जैन आचार्यों 
का मत है कि ससार के कारणभूत मभिध्यादर्शनादि का मुक्त जीव में अभाव 
होता है, इसलिए वे ससार में पुन वापत नही आते हैं । यदि कर्मों के अभाव 
में भी मुक्त जीव का ससार में आगमन माना जाए, तो कारणकार्य की व्यवस्था 
नष्ट हो जाएगी, जो अनुचित है । किसी स्थान-विशेष पर रखे हुए बर्तन आदि 
की तरह मुक्त जीव का ससार की ओर पतन मानना ठीक नहीं है ।* दूसरी 
बात यह है कि गुरुत्व स्वभाव वाले पौदृगलिक पदार्थ ऊपर से नीचे गिरते हैं, 
मुक्तात्मा में यह स्वभाव नही होता है ।” समसारी आत्मा कर्म-पुदूगलो के सम्बन्ध 





१. तत्त्वार्थसृत्र, १०८ । 

२. विस्तृत विवेचन के लिए द्रष्टव्य--भगवती आराधना, ११३३; त्रिलोकसार, 
५५६-५८, तिलोयपण्णत्ति, ८६५२-६५८ । 

३ गोम्मटसार (जीवकाण्ड), जीवप्रबोधनी टीका, गा० ६९, स्याद्वादमड-जरी, 
पृ० ४२। 

४. द्रव्यस प्रह, गा० १४, पृ० ४० । मुण्डकोपनिषद्‌, ३।२।६ | स्याद्वादमण्जरी, 
हिन्दी टीका०, का० २९। 

५, साहयदर्शन, ६।१७ | वेदान्तसूत्र, ४।४॥२२ | 

६. तत्त्वाथवातिक, १०१४।४, पृ० ६४२ तत्त्वार्थथार, ८।८।११। 

७. तत्त्वार्थवातिक, १०।४।८, पृ० ६४३ । 


२७२ : जैनदर्शन में आत्म-विचार 


से गुरुत्व रूप हो जाती है और उनका मुक्‍तात्मा में भ्रभाव होता है। अवः 
अगुरुलूघु स्वभाव वाली आत्मा की मोक्ष से च्यूति उस प्रकार से नही होती है, 
जिस प्रकार गुरुत्व स्वभाव वाले आम का डाल से टपकना होता है या पानी 
भर जाने से जहाज का डूबना हो जाता है ।' 


मुस्तात्मा को ज्ञाता और द्रष्टा होते हुए भी, वीतराग होने के कारण करुणादि 
के उत्पन्न न होने से, कर्मबन्ध नहीं होता, इसलिए भी मुक्तात्मा ससार में 
वापस नही आता है | मुक्त जीव के ससार में न आने का एक कारण यह 
भो है कि उसे अपरिमित अनाकुल सुख की उपलब्धि होती हैं । इसके अतिरिक्त 
जो क्लात्मा एक बार कर्मरहित हो गया है, वह पुन कर्मों से युक्त उसी प्रकार 
नही होता, जिस प्रकार एक बार सोने से किट्कालिमादि निकल जाने पर पुन' 
सोना उससे युक्त नही होता । मुक्त जीव का ससार में पुन' वापस आना 
माना जाए, तो ससारी और मुक्त जीवों में कोई अन्तर नही रहेगा । अत. 
सिद्ध है कि मुक्त जीव वापस नही आते । 


आकाश में अवगाहन-शक्ति है, इसलिए थोडे-मसे आकाहा में अनेक सिद्ध 
उसी प्रकार से रह सकते हैं, जिस प्रकार अनेक मूर्तमान्‌ दोपक का प्रकाश अल्प 
स्थान में अविरोध रूप से रहता हैं । अत मुक्त जीवो में परस्पर अविरोध नहीं 
पाया जाता ।/ 


मुक्त जीव का पुतरागसन ते होने पर भी संसार को जीव-शन्यता का 
अभाव : ससार में मुक्त जीवों का पुनरागमन मानने वालो का कथन है कि 
मोक्ष से मुक्त जीव वापस नही आते हैं और जीवराशि सीमित है, (उसमें 
किसी तरह को वृद्धि नही होती), तो एक दिन ऐसा आ सकता है, जब सब 
जोब मुक्त हो जायेंगे और यह ससार जीवो से खाली हो जायगा ।* किन्तु 
उपयुक्त प्रइनन ठोक नहों है क्योकि जितने जीव मोक्ष जाते है उतने ही जीव 





१. तत्त्वार्थसार, ८।११-२ । तत्त्वार्थथातिक, १।९॥८, पृ० ६४३ । 
२. तत्त्वार्थवातिक, १०।४॥५-६ । 

ह योगसार, ७।८ । 

४. बही, ९५३ । 

प्‌ 


- (क) तत्त्वाथंबातिक, १०४९, पु० ६४३ । 

(ख) तस्वार्थशार, ८।१३-१४ । 
६. नन्‍्वनादिकालमोक्षगच्छता जीवाना जगच्छुन्यं भवतीति । 
“-बद्रव्यसग्रह, ३७।१४९१॥। 


बन्चध और शोक्ष : ९७३ 


“निगोद' (अनन्त जीवों का निवास स्थान) से निकलते रहते हैं।' कहा भी 
है-- “जितने जोब मोक्ष प्राप्त करते हैं, उतने प्राणी अंगादि मिमोदवनस्पति- 
राक्षि में से भा जाते है । इसलिए नियोदराशि में से जोबों के निकलते रहने के? 
कारण संसारी जीवो का कभी सर्वथा क्षय नही हो सकता है। जितने जीव मद 
तक मोक्ष को प्राप्त हुए हैं और आगे जाने वाले है, बे निगोद जोथो के प्रनस्त्ें 
भाग भी न हैं और न हुए हैं मौर न होगे |” अत' सिद्ध है कि मुक्त 
जीवों के वापस न होने पर ससार जीवों से खाझी गही हो सकता है + इसी 
प्रकार ओर भी अनेक टोकाकारो ने अपना मत अ्पकत किया है। गोम्मटलार 
की टीका में लिखा है, 'कदाचित्‌ आठ समय अधिक छाह पाह में चतुर्गंतिक जीद 
राशि से निकल कर १०८ जोव मोक्ष जाते हैं और उतने ही जोव नित्य निगोद 
भव को छोडकर चतुर्णति भव में आ जाते हैं” ।१ 


द्रव्यसग्रह की टीका में जीवराशि के अन्त न होने को सिद्ध ऋरते हुए कहा 
है कि भविष्यत्‌ काल के समय क्रम से नष्ट होते रहने से भविष्यतु काल की न्यूनता 
होती है, किन्तु समय राशि का अन्त नही होता है, उसी प्रकार जीवों के मुक्त 
होने से यद्यपि जीवराधि की न्‍्यूतता होती है, तर्थाप उस जीवराशि का भ्रस्त 
नहीं होता है। दूसरी बात यह है कि अभव्य के समान सभी भव्य जीवो को भी 
मोक्ष-प्राप्ति नही होती है, अतः जीवराशि का अन्त किसी प्रकार भी सम्भव नहीं 
है ।* परिमित वस्तु ही घटतो-बढती हे तथा उसो का अन्त सम्मष है। अपरिभित 
वस्तु में न्‍्यूनाधिकता तथा सर्वथा विनाश होने का प्रश्न नही होता । जीवराशि 
अनन्त अर्थात्‌ अपरिमित है, अतः भव्य जीवो की मुक्ति होने पर भी ससार 
जीवराधशि से रिक्त नही होता ।* 


(ख) जेनेतर भारतीय दाशंनिक परम्परा मे मान्य मोक्ष-स्वरूप की 
भीमांसा : 


भारतोप चिन्तको ने मोक्ष को महत्वपूर्ण मानकर उस पर गरम्भी रतापूर्वक 


१. सिज्मन्ति जत्तिया खलु इह सबववहारजीवरासीओ । 
एंति अणाइवणस्सह रासीओ तत्तिआ तम्मि ।। 
--श्याद्वादमञज्जरी, का० २९ पृ० २५९ पर उद्घृत । 
२. वही, पृ० २५९-६० । 
३. गोस्मटसार (जीवकाण्ड), जीवप्रदीपिका टीका, गा० १९७, १पु० ४४१। 
४. बृहदद्रब्यसंग्रह, टीका, गा० ३७, पृ८ १४१ । 
५, स्थाह्रदमझरी, का० २९, पु० २६० ४: आह 
१८ 


२७४ : जैनदर्दान में आत्म-विचार 


खिन्दलः किया है। सभी भारतीय दार्शनिक इस बात से सहमत हैं कि आत्म- 
स्वरूप का छाभ ही मोक्ष है ) लेकिन जात्म-स्वरूप को तरह मोक्ष-स्वरूप में भी 
बिभिस्तता है । दार्शनिक बुद्धघादि विशेषगुणों का उच्छेद होना मोक्ष मानते हैं, 
कुछ शुद्ध चैतन्य मात्र में आत्मा का अवस्थान होना ही मोक्ष का स्वरूप प्रतिपादन 
करते हैं, कुछ मोक्ष को सुखोच्छेद अर्थात्‌ सुखविहीन रूप बोर फुछ मोक्ष को एक 
मात्र आनन्द स्वभाव की अभिव्यक्ति रूप मानते हैं। जैन दार्शनिक मोक्ष के 
उपर्युक्त स्वरूप से सहमत नहीं है। अत यहाँ उन पर विचार करना 
अधवदयक है । 


(अं) बुद्धथादिक नौ विशेष गुणों का उच्छेद होना मोक्ष नहीं है . 
न्‍्याय-वैशेषिक, कुमारिल भट्ट और प्रभाकर का यह सिद्धान्त कि बुद्धि, 
धुस्, दुःख, इच्छा, द्वेष, प्रयत्न, धर्म, अधर्म और सस्कार का समूल उच्छेद होना 
ही मोक्ष है, छेकित मोक्ष का यह स्वरूप जैन-दार्शनिकों को स्वीकार नहीं है ।'* 
प्रभावम्द्र न्‍्याय-वैशेषिक दार्शनिकों से प्रइन करते है कि आप बुद्धि आदि जित 
नौ गुणों का मोक्ष मे उच्छेट होना मानते है, वे गुण आत्मा से भिन्‍ने हैं या 
अभिन्‍न या कथनिद्‌ भिन्‍न ?* यदि बुद्धि आदि गुणों को आत्मा से भिन्‍न माता 
जाए, तो हेतु आश्रयासिद्ध (हेतु काप में अभाव) हो जाता है, क्‍योंकि 
सब्तानी से सर्वथा भिन्‍न सन्तान कही भी दृष्टिगोंचर नहीं होती हैं । अत आत्मा 
से भिन्‍न बुद्धि आदि सन्‍्तान रूप गुणों का आश्रय पक्ष सिद्ध न होने से आत्मा 
से उन्हें भिन्‍न मानना ठोक नही है । उपयुक्त दोष से बचने के लिए माना 
जाय कि बृद्धि आदि गुण आत्मा से अभिन्‍त है और उसके इन अभिन्‍न गुणो का 
उच्छेद होना मोक्ष है, तो उनका यह पक्ष भी ठीक नही है, क्योकि अभिन्‍न 
होने का तात्पय है आत्मा और गुणों का एक होना । यदि आत्मा से अभिन्‍न 
गुणों का उच्छेद होना मोक्ष माना जाए, तो गुणों के नष्ट होने से आत्मा का 
भी उच्छेद हो जाएगा, फिर मोक्ष की प्राप्ति किसको होगी ? जब आत्मा का 
विनाश हो जाएगा, तब यह कहना व्यर्थ हो जाएगा कि मोक्ष मे आत्मा बुद्धि 
आदि गुणो से शून्य हो जाती है । अत बुद्धि आदि गुणों को आत्मा से अभिन्‍न 
मानकर उनका उच्छेद मानना भी ठोक नही है ।र अब यदि न्याय-वैशेषिक यह 


१ अमितगतिश्रावकाचार, ४।३९। 

२. न्‍्यायकुमुदचन्द्र प्रभाचन्द्र, पृ० 2२५। षड़्दर्शनसमुच्चय, टीका . गुणरत्न, 
पृ० २८५ । 

३. प्रमेषकमलमातंण्ड, ३१७। 


४, वही । 


बन्ध और मोक्ष : २७५ 


मानें कि बुद्धि आदि गुण आत्मा से कथचिद्‌ अभिन्‍्न हैं तो वेंसा मानते से निम्ता- 
कित दोष आते हैं।-- 

१. सिद्धान्त विरोध नामक दोष आता है क्योंकि नैयायिकादि मत में कथ्थ॑- 

खिद्भाव मान्य नही है । 

२ दूसरी बात यह कि फथचिद्‌ अमेद मानने पर बुद्धि आदि गुणों का 

अस्यन्त उच्छेद नही हो सकता । 

३. तीसरा दोष यह है कि कथचिद्‌ अभिन्‍न सिद्धान्त जैन मानते हैं, बतः 

इससे जैन मत की सिद्धि हो जाएगी । 

अतः, उपर्युक्त विवेचन से स्पष्ट है कि मोक्ष में आत्मा के बुद्धि आदि गुणों 
का उच्छेद नहीं होता ! 

“सन्तानत्वात्‌' हेतु भी ठोक नहों है : न्याय-वैशेषिकों ने मोक्ष में आत्मा के 
बुद्धि भादि गुणों के उच्छेद हेतु यह तर्क दिया था कि दीपक की सम्तान-परम्परा 
कफो तरह आत्मा के बुद्धि आदि विशेष गुणगो की सनन्‍्तान-परम्परा का उच्छेद हो 
जाता है। यहाँ 'सम्तानत्वात्‌' हेतु विरुद्ध हेत्वाभास से दूषित हैँ [विपरीक्ष साध्य 
को सिद्ध करता है]। कार्य-कारण क्षणों का प्रवाह सन्तान है, किन्तु इस सन्तान 
का लक्षण एकान्त नित्य और एकान्त अनित्य तत्त्व मे नहीं बनता। इसके 
विपरीत कथचिद्‌ नित्य, कथचिद्‌ अनित्य सिद्धान्त में हो सन्‍्तान का स्वरूप 
घटित होने से 'सन्तानत्वात्‌” हेतु से कथचिद्‌ नित्य एवं केथचिद्‌ अनित्य को 
सिद्धि होती है । अत , विरुद्ध हेत्वाभाव से दूषित होने के कारण यह हेतु बुद्धि 
आदि गुणो के मोक्ष मे उच्छेद-रूप साध्य की सिद्धि नहीं कर सकता है । 

दूसरी विचारणीय बात यह है कि सन्‍्तानत्व'-हेतु सामान्य है या विशेष ? 
यदि इस हेतु को साभानन्‍्य माना जाए, तो अनैकान्तिक दोष आता है, (हेतु का 
विपक्ष में भी रहना अनंकान्तिक दोष हैं) क्ष्योकि गगन आदि में भी 'सन्ता- 
नत्व-हेतु रहता है, किन्तु उसका अत्यन्त उच्छेद नहीं होता । इसी प्रकार, 
'सन्तानत्व “हेतु को विशेष मानना ठाक नहीं है, बयोकि इस विषय मे भी 
विकल्प होते हैं कि सन्तानत्व' हेतु उत्पादन-उपादेयभूत बुद्धि आदि क्षण-विशेष 
रूप हैं अथवा पूर्वापर सामान्य जाति क्षण प्रवाह-रूप ?* प्रथम विकल्प असाधा- 


१, न्‍्यायकुमुदचन्द्र, पु० ८२६ । 


२. (क) न्यायकुमुदचन्द्, पु० ८२७ । (ख) प्रमेयकमरूमातं ण्ड, पृ० रे१७। 
(ग) षड्दर्शनसमृच्चय, टोका गुणरत्न, पृ० २८६ । 
३. वही ॥ 


४, वही । 


२७६ : जैमदर्शन भे आत्म-विचार 


रभानैकान्त (साध्य के अभाव वाले अधिकरण में हेतु का रहता असाधारण-अभै- 
कान्‍्त है) नामक दोष से दूषित है, क्‍योंकि सन्तानत्व-हेतु दृष्टान्त मे नहीं 
रहता हैं । 

पूव॑-अपर सामान्य जाति क्षण प्रवाह रूप सन्तानत्व है, यह दूसरा विकल्प 
भी ठीक नहीं है, क्योकि यह अमकाम्तिक दोष से दूषित है। पाकज परमाणु 
के रूपादि में सन्‍्तानत्व-हेतु रहता है, किन्तु पाकज परमाणु के रूपादि का अत्यन्त 
उच्छेद नही होता | प्रभाचन्द्र की तरह मल्लिषेण ने भी स्याद्वादमजरी” मे 
सन्‍्तानत्व-हेतु को दूषित बतला कर सिद्ध किया हैं कि इस हेतु से बुद्धि आदि 
गुणों से विहीन मोक्ष का स्वरूप-मानना ठीक नहीं है ।" 


उद्याहरण भो ठोक नहों हे अपने मिद्धान्त की पुष्टि में न्‍्यायवैशेषिकों द्वारा 
प्रस्तुत किया गया दीपक का उदाहरण भी ठीक नही है, क्योंकि दीपक का 
अत्यम्त उच्छेद नहीं होता । दीपक के बुझने पर दीपक के चमकने वाले (भासुर 
रूप) तैजस परमाणु को पर्याय बदल जाती हैं। तात्पयं यह कि वे तैजस परमाणु 
भाखुर रूप को छोड कर अन्धकार-रूप मे परिवतित हो जाते हैं । इस प्रकार, 
सिद्ध है कि शब्द, विद्युत एवं प्रदीपादि का उच्छेद पर्याय-रूप से होता है, 
अर्थात्‌---पूर्व-पर्याय नष्ट हो जाती है और वे उत्तर पर्याय धारण कर लेते है । 


अतः, साध्य बिकल दृष्टान्त होने के कारण बुद्धि आदि गुणों के उच्छेद-रूप 
मोक्ष सिद्ध नही होता ।* 


शाम मात्र नि श्रेयस्‌ का हेतु नहों विपरयंय ज्ञान के व्यवच्छेद के क्रम-रूप 
तस्‍्वज्ञान को नि श्रेयस्‌ (मोक्ष) का हेतु मानना भी ठीक नही है, क्योंकि विपर्यय 
ज्ञान का विनाश होने पर धर्म-अधर्म का अभाव हो सकता हैं और धर्म-अधर्म 
के अभाव से उनके कार्य--शरी र, इन्द्रिय का अभाव होने पर भी अनन्त और 
अतीन्द्रिय समस्त पदार्थों को जानने वाले सम्यग्जान और सुखादि सन्‍्तान का 
अभाव नही होता ।? 


इन्त्रियण शञानावि गुणों का उच्छेव जन दर्शन को सी मान्य प्रभाचन्द्राचार्य 
प्रषम करते हैं कि दो प्रकार के बुद्धि आदि गुणों में से मोक्ष में कौन-से गुणों का 
विनाश होता है, क्‍या इन्द्रियों ते उत्पन्न होने वाले बुद्धि आदि गुणों का अथवा 


१. स्थाद्गादमञ्भरी, का० ८, पृ० ६१-६२ । 
२ (क) स्यायकुमुदचन्द्र, भाग १, पृ० ८२७। 
(ख) प्रमेयकमलमार्तण्ड, परि० २, पृ० ३१८ । 


३. बही। 


बैन्ध और मोक्ष : २७७ 


धांत्मा से उत्पस्न होने वाले बुद्धि आदि गुणों का! ? यदि यह माना जाय कि 
ग्रोक्ष में हस्द्रियों से उत्पन्त बुद्धि आदि गुणों का बिनाष्ष हो जाता है तो सिद्ध 
साधन नामक दोष आता है, क्योकि जैन सिद्धान्त मे भी यह माना गया है कि 
मोक्ष में हन्द्रियन ज्ञानादि सन्‍्तान का उच्छेद हो जाता हैं ।' 

अतीरिद्िय गुणों के उच्छेद से आत्मा को ज़ड़वसा . यदि श्याय-वेदीषिक यह 
मानते हैं कि आत्मा-जन्य अतीन्‍्द्रिय गुणो का अत्यन्त उच्छेद हो जाता है, रो 
इनका यह मन्‍्तव्य भी ठोक नहीं है, क्योकि अतीन्‍्द्रिय बुद्धि आदि गुणों के 
उच्छेद होने ते आत्मा पत्थर के समान हो जाएगा । अत., इस प्रकार सर्व- 
बिनाशी तिरर्थक मोक्ष के लिए मोक्षार्थी तपश्चरण, योग-साधना, समाधि बगैरह 
क्यो करेंगे ? न्‍्याय-वैशेषिको के मोक्ष-स्वरूप से खिन्‍न हो कर विचारको ने 
ऐसी मुक्तित पाने की अपेक्षा वन मे गीदड बन कर रहना स्वीकार किया है ।रै 
अत ., सिद्ध है कि बुद्धि आदि गुणों के उच्छेद रूप मोक्ष का स्वरूप मानला 
ठीक नही है । 
शुद्ध चेतन्यमात्र मे आत्मा का अवस्थान होना मोक्ष नही : 

साख्य दार्शनिक मानते है कि प्रकृति और पुरुष को एक मानना बज्ञान है 
और इसी अज्ञान का विनाश हो जाने पर पुरुष भेद-विज्ञात से अपने को प्रकृति 
से भिन्‍न मानने छूगता है। इस तरह पुरुष अपने स्वाभाविक शुद्ध चैतन्य स्वरूप 
मे स्थित हो जाता है, इसी का नाम मोक्ष है । साख्य भी न्याय-वैशेषिक की 
तरह यह मानते हैं कि मोक्ष में आत्मा या पुरुष मे दुख-सुख और ज्ञानादि नही 
शहते है ।* क्योकि सुख-दु ख आदि साख्य-मत मे प्रकृति का कार्य है, अत प्रकृति 
के अलग हो जाने से सुखादि का भी विनाश हो जाता है । नन्‍्याय-वैद्येषिकों की 
भपेक्षा साख्यो के मोक्ष-स्वरूप की यह विषेषता है कि न्‍्याय-वैज्ञेषिक मोक्ष में 
भात्मा के चैतन्य का विनाश मानता है, जब कि सार्य चैतन्य स्वरूप में पुष्प 
के ह्थस्थित होते को मोक्ष मानता है । 


१. स्यायकुमुदचन्द्र, पृ०८ २७ । 
२. प्रमेयकमलमातंण्ड, पृ० ३१८ । 
३. वर वुन्दावने वास:, श्युगालेश्व सहोषितम्‌ । 
म तु वैशेषिकीमुक्ति, गोतमों ग्रन्तुमिष्छति ।! 
“-अहुवर्शनसमुच्चय, पृ० २८७ । 
४, (क) अष्टसहलस्री : विद्यानन्दि, पृ० ६६ । (ख) स्थाद्रादमठजरी, का० १५, 
पु० १४१। (ग) प्रमेयकमलमातंण्ड ; परि० २, पृ० ३१६ । 
५. (क) साख्यकारिका, ६५-६६। (ख) सांख्यसूत्र प्रवचनभाष्य ६।९, 
“-हव ६५ । 





२७८ : जैनदर्शन मे आत्म-विचार 


जैन दार्शनिको ने साख्य के उपर्युक्त मोक्ष-स्वरूप पर विमर्श करते हुए 
कहा है कि सिर्फ चैतन्य-स्वरूप में अवस्थान होना मोक्ष नही है, क्योंकि सिर्फ 
शैतन्य ही आत्मा का स्वरूप नहीं हैं। आत्मा अनन्तज्ञानादि स्वरूप है, 
इसलिए अपने अनन्तज्ञानादि चतन्य-विशेष' में अवस्थित होना मोक्ष कहलाता 
है । यदि पुरुष को अनन्तज्ञानादि स्वरूप न माना जाए, तो आत्मा सर्वबज्ञ नही 
हो सक्रेगी ।* प्रकृति को आकाश की तरह अचेतन होने के कारण सर्वज्ञ मानना 
असगत है । दूसरी बात यह है कि ज्ञानाद को भी सर्वज्ञ मानना ठीक नहीं है, 
क्योंकि अनुभव की तरह ज्ञानादि भी उत्पत्ति-विनाशयुकत होने से आत्मा का 
स्वभाव है | ज्ञानादि अनुभव की तरह स्वसवेद्य हैं।? विद्यानन्द ने 'अष्टसहस्री' 
में कहा है कि ज्ञानादि अनुभव की तरह आत्ता के स्वभाव है और सुख भो 
चैतन्य होने म ज्ञानादि की तरह आत्मा का स्वभाव हैँ । अत., सिद्ध है कि 
चैतन्य में अवस्थान होना भात्मा का मोक्ष नही है ।* 


सांख्यमत में भेद-विज्ञान सम्भव नही है . साख्य-मत में मेद-विज्ञान भी सिद्ध 
नही होता है, क्योंकि विवेक ज्ञान मे जिज्ञासा होती है कि यह विवेक ज्ञान 
किसको होता है, प्रकृति को अथवा पुरुष को” ? प्रकृति ज्ञान से शुन्य होने के 
कारण उसे विवेक हो नहीं सकता । पुरुष को भी विवेक नहीं हो सकता है, 
क्योकि वह अज्ञान समूह में स्थित रहता है, फलत वह स्वय भज्ञानी है ।५ 


इसके अतिरिक्त एक बात यह भी है कि प्रकृति जड होने के कारण यह्‌ 
नही समझ सकती है कि पुरुष ने मुझे कुरूप समझ लिया है, अतः प्रकृति पुरुष 
से अलग नही हो सकती है ।* 


प्रकृति को मुक्त पुरुष से अलग होने में बोष एक बात यह हैं कि यदि 
पुरुष ने प्रकृति को कुरूप समझ भी लिया है, तो भी उसे ससारी स्त्री की 
तरह मुक्त पुरुष के पास भी भोगार्थ पहुँच जाना चाहिए, क्योकि पुरुष के पास 





!. प्रमेषकमलमार्तण्ड, प० २, पृ० ३२७। (ख) अष्टसहस्त्री, पृ० ६६। 

२, वही । 

३. अचेतना ज्ञानादय उत्पत्तिमत्वाद घटादिवतु-----, न ह्ेतोरबुभवेनाने- 
कान्तात्‌ ।--प्रमेयकमलमातंण्ड, पृ० ३२७ । 

- अष्टसहजी, पृ० ६७ । 
(क) न्यायकुमुदचन्द्र, प० ८२१। (ख) षड्दर्शनसमुच्चय, पु० २९२ । 

- न्यायकुमुदचन्द्र, पृ० ८२२। 


७. वही । 


खत 6 «७ 


बन्ध और मोक्ष ; २७९ 


भोगार्थ जाना उसका स्वभाव ही है । यदि प्रकृति मोक्ष को स्थिति में पुरुष के 
पास पहुँच जाती है, तो उसे मोक्ष नही कहा जा सकता है ।” यदि बह मुक्ता- 
त्मा के पास नही जाती है, तो इसका तात्पर्य होगा कि उसने अपना स्वभाव 
छोड दिया है। प्रकृति के स्वरूप में भेद मानने का तात्पर्य होगा प्रकृति 
का अनित्य होना, जो कि साख्यो को सान्‍्य नहीं है। सदि परिणामी 
होते हुए भी प्रकृति को नित्य माना जाए तो पुरुष को भो इसो प्रकार परि- 
णामी होने से नित्य मानना चाहिए, क्योंकि पुरुष पहले के मुक्सस्वभाव की 
छोड़कर अमुकत स्वभाव को घारण कर लेता है । अत मुक्त से अमुक्त स्वभाव 
की तरह यह भी मान लेना चाहिए कि आत्मा सुखादि रूप में भी परिणत 
होता है ।* इस प्रकार, सिद्ध हें कि मात्र च॑तन्यस्वरूप में अवस्थान होना मोक्ष 
नही है । 

मोक्ष अत्यन्त सुखोच्छेद रूप नहीं है : भारतीय-दर्शन मे यह विचारणीय 
है कि क्‍या मोक्ष अत्यन्त दु खोच्छेद रूप है या सुखोच्छेद रूप या दोनों का एक 
साथ उच्छेद रूप, भर्थात्‌-मोक्ष मे केवल दु खो का विनाश होता है या सुख का 
विनाश होता है या सुख-दु ख दोनो क। होता हैं ” हम पीछे विवेचन कर भाये हैं 
कि इस विषय में सभी भारतोय दार्शनिक एकमत है कि मोक्ष में दुःख का 
अत्यन्त उच्छेद हो जाता है। किन्तु न्याय-वैशेषिक, प्रभाकर, सांख्य तथा बौद्ध 
दार्शनिक यह मानते है कि मोक्ष में दुख की तरह सुख का भी अत्यन्त 
उच्छेद हो जाता हैं। इसके विपरीत वेदान्ती दर्शनिक कुमारिलभट्ठ ) तथा जैन- 
दार्शनिक मोक्ष में आत्मीय अतीन्द्रिय सुख का उच्छेद होना नही मानते हैं । 

सोक्ष सें आत्मिक, अनन्तसुख का अनुभव होता है जैन दाशंनिकों का कथन 
है कि सुख दो प्रकार का होता है --इन्द्रियज भौर आत्मज अथवा वैभाविक 
(आगन्तुक) और स्वाभाविक । इन्द्रियजन्य सुख का मोक्षावस्था में विनाश हो जाता 
है, क्योकि उस समय इन्द्रिय शरीरादि का अभाव हो जाता हैं। अत हन्द्रिय- 
जन्य सुख मोक्षावस्था में नहीं होता है । किंधु मोक्ष में आत्मिक सुख का अभाव 
मानना ठोक नहीं, क्योकि आत्मा सुखरूप हैं और अपने स्वरूप में स्थित हो जाना 
ही मोक्ष हैं। यदि आत्मा का स्वभाव ही नष्ट हो जाएगा, तो क्‍या बचेगा ? अतः 





१. न्यायकुमुदचद्र : प्रभाचन्द्र, पु० ८२३ । 
२. वही । और भी देखे--ष० द० क्ष७ टीका>--गुणरलन, पु० २९३-०४ । 
है. दु.खात्यन्त समुच्छेदे सति प्रागात्मवरतितः । 
सुखस्य मनसा मुक्तिर्मुक्तिरकता कुमारिलै: ।|--भारतीय दर्शन ; ढा० बलदेव 
उपाध्याय, पु० ६१२। ! ॒ 
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सिद्ध है कि मोक्ष में आत्मा के स्वाभाविक सुख का उच्छेद नहीं होता ।' आचार्य 
गुणरश्त ने भी षड़्दर्शनसमुच्चय की टीका में कहा गया है" कि जिस अवस्था 
में अतीन्द्रिय भौर बुद्धिग्राह्म आत्यन्तिक सुख की प्राप्ति होती है, वही मोक्ष है 
और यह पापी आत्माओं को प्राप्त नही होता । 

अत मोक्षावस्था में आत्मजन्य अतीन्द्रिय अनन्त सुख का अनुभव होता है । 

यह भी स्पष्ट कर देन। आवश्यक है कि संसार के विषयजन्य सुख को तरह 
मोक्ष का सुख, दु ख से युक्त नही है और न उससे रागबन्ध होता है। क्योकि 
राग कर्मों के कारण होता है और मोक्ष में सम्पूर्ण कर्मों का क्षय होता है । अतः, 
मोक्षावस्था में सुख का उच्छेद नहीं होता ।* मोक्ष का सुख अनन्त, अपूर्व, अव्या- 
बाघ, अनुपम और अविनाशी होता है ।* 


मोक्ष आनन्देक स्वभाव की अभिव्यक्ति-स्वरूप मात्र नही 


अह्ैत वेदान्त दर्शन की मान्यता है कि मुक्त होने पर जीव सब्चिदानन्द 
बहा पे लीन हो जाता है और वह अलोकिक आनन्द की बनुभूति करता है । 
अत आनन्द मात्र को अनुभृति होना ही मोक्ष है। न्याय-वेशेषिक, साख्य-योग, 
मौमासा आदि दार्शनिको की तरह वेदान्ती यह भी मानते है कि मोक्ष में 
ज्ञानादि का अभाव होता है ।९ 

जैन दार्शनिक वेदान्त को तरह यह मानते है कि मोक्ष आनन्द-स्वरूप है 
लेकिन, आनन्द को चिद्रूपता की तरह एकान्त रूप से नित्य मानना जनों को 
मान्य नही हैं। कक्‍्योक्ति चिदरूपता भी एकान्तरूप से नित्य नहीं है। सभी 
बस्तुएं न॒ तो सर्वथा नित्य होती हैं और न सर्वथा अनित्य, किन्तु कथचिद्‌ 
नित्य और कथंचिद्‌ अनित्य होती है ।” आचार्य हेमचन्द्र ने भी प्रदीप से आकाश- 





१. स्याद्रादमज्जरी . मल्लिषेण, का० १, ८, पु० ६०। 
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पब्नन्त समस्त पदार्थों को नित्यानित्य स्वभाव वाला बतलछाया है।" आखबार्य 
प्रभाचन्द्र का कहता है कि आनन्दरूपता के प्रतिबनन्धक (रोकते वाले) कारणों के 
नष्ट हो जाने १र मोक्षाचस्था में आत्मा शञानसूखादि का कारण होता है | संसारी 
अवस्था में भी विशिष्ट ध्यानादि में अवस्थित समवृत्ति वाले पुरुषों को आनत्व- 
रूप अनुभव होता है । इसी प्रकार जैन दाशंतिक यह भी मानते हैं कि भनादि 
अवियया के विलय से आननन्‍्द-रूपता को अभिव्यक्ति होती है। ज्ञानावरण 
मादि आठ प्रकार के करमंप्रवाह-रूप अनादि अविद्या के नष्ट होने पर अमस्तसुख्त, 
अनन्तज्ञानादि रूप मोक्ष की प्राप्ति होती है ।* 

सुक्त आस्मा संवेध स्थभाव हे यथा असंवेध्ध ? * कद्गेत बेदान्ती मोक्ष को 
शासादि स्वरूप न मानकर केबल अनन्तसुखस्वरूप मानते हैं। अतः आचार्य विश्वा- 
नन्‍दी उनसे प्रएन करते हैं कि मुक्त पुरुष अनन्तसुख का अनुभव करता है या 
नहीं ?* यदि मुक्ति मे आत्मा सुख का अनुभव करती है, तो सवेध, अर्थात्‌ 
जानने योग्य के रूप में अनन्तशान की सिद्धि हो ही जाती है। क्योकि अनन्तसुख 
के अनुभव होने का तात्पर्य यही है कि उसका संबेदन होता है । यदि अनस्तसुख 
का सर्वेदन नही होता है, तो फिर आत्मा के लिए अनन्तसुख स्ेध् होता है, 
यह कहना परस्पर विरोधी बात है। अत , मोक्ष में सव्वेध स्वभाय आत्मा को 
मानने से सिद्ध है कि अनन्तसुख की तरह अनन्त ज्ञानादि की भी अभिव्यक्ति 
होती है।'* यदि वेदान्ती मुक्त आत्मा को स्वेद्ष रूप नही मानेंगे तो उसे आनन्द- 
स्वरूप कहना भी असगत होगा । 

मुक्त आत्मा को बाह्य पदार्मों का जान क्‍यों नहों होता अद्वेत वेदान्त का 
यह कथन भी ठोक नहीं है कि मुक्त आत्मा को अनन्त सुल् का सवेदन होता 
है, किन्तु उसे बाह्य पदार्थों का शान नही होता । विद्यानन्दी प्रश्न करते हैं कि 
मुक्तात्माओ को बाह्म पदार्थों का ज्ञान क्यो नही होता, बाह्य पदायों का अभाव 
होने से अथवा इन्द्रियों का अभाव होने से ? बाह्य पदार्थों का अभाव है इसलिए 
मुक्तात्मा को सुल का भी संवेदन (अनुभव) नहीं हो सकेगा । क्योंकि, बाह्म 
पदार्थों की तरह युल्ध का भी अभाव मानना पड़ेगा, यदि ऐसा तहीं माना 
जायेगा तो ब्रह्म ओर सुख की सत्ता होने से द्वैत होने का प्रसग आयेगा | अब 


१. अन्ययोगव्यवण्छेदिका, श्लोक ५ । 
२. प्रमेयकमलमातंण्ड, ३२० । 

३ बही। 

४. अष्टसहस्ली, पु० ६९ । 
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यदि यह माना जाए कि इन्द्रियो का अभाव होता है, इसलिए बाहा पदार्थों का 
ज्ञान भुक्तात्मा को नही होता, तो यह कथन भी ठीक नहीं है । यदि ऐसा मान 
में वो इन्द्रियो का अपाय (विनाश) मानन से अनन्त सुख का सबेदन नही हो 
सकेगा ।" इसका परिणाम यह होगा कि मुक्तात्मा अनन्त सुख-स्वरूप है, यह 
कथन निरर्थक हो जाएगा । अत , मानना चाहिए कि अनन्त सूख की अभि- 
ब्यक्षि की तरह ज्ञानादि की अभिव्यक्षित भी होती है भौर इसी का नाम 
मोक्ष है । 

सुख-संबेदन को तरह बाह्य पदार्थ का ज्ञान भी अतीन्द्रिय ज्ञान से : मुक्‍्तात्मा 
के अन्त:करण का अभाव होते पर अतीनन्‍्द्रिय सबेदन के धारा सुख का अनुभव 
होता है, किन्तु बाह्य पदार्थ का ज्ञान मुक्त-जीव को नही होता हैं । इसके प्रत्यु- 
त्तर में विद्यानन्दी का कथन है कि सुख-सबेदन की तरह बाह्य पदार्थ का सवेदन 
भी जीव को अतीन्द्रियज्ञान से होता है। अत , अनन्तज्ञान, भनन्‍्तदर्शन, 
अनन्तवीर्य और अनन्तसुख की अभिव्यक्ति का नाम ही मोक्ष है। * 

अनस्तशान और कुछ वाह्वानिक समस्‍्याएँ सिद्ध (मुक्तात्मा) को अनन्तज्ञान 
स्वकृप मानने पर कुछ दार्शनिक समस्‍्याएँ उत्पन्न होतो हैं। यहाँ वे भी 
विचारणीय हैं | 

प्रश्न मुक्त आत्मा के जब इन्द्रियाँ नही होतो हैं तो वह अतीन्द्रिय कैवल- 
ज्ञान से पदार्थों को कैसे जानता है ? 

उत्तर जैन दार्शनिको ने इस प्रदन का उत्तर देते हुए कहा हैं कि केवलज्ञान 
दर्पण की तरह है। जिस प्रकार दर्पण के सामने पदार्थों के होने से ही पदार्थ 
उसमें अपने आप झलकने लगते है उसी प्रकार केवलज्ञान मे समस्त पदार्थ प्रति- 
बिम्श्ति होते हैं। अत केवली को पदार्थों के जानने के लिए कोई प्रयास नहीं 
करता पडता है। आचार्य कुन्दकुन्द ने कहा भी है अपने आत्मा को जानने से 
सर्वक्ष तीन लोक को जानता है, क्योकि आत्मा के स्थभाव रूप केवलज्ञान में 
यह छोक प्रतिबिम्बित हो रहा है ।* 

प्रइन : अनन्तज्ञान दर्पण की तरह है तो उसमें सभी पदार्थ एक साथ 
छोटे-बड़े कैसे प्रतिबिम्बित हो सकते है ? 

उत्तर : उपयुंबत प्रदन का उत्तर यह है कि आत्मा ज्ञान प्रमाण है और 





अध्टसहस्री, पु० ६० । 

यही । 

न्‍्यायकुमुदचन्द्र, पृ० ८३६ | 
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ज्ञान शेय के बराबर है और झेय लोक और अछोक है |, अतः अनन्तज्ञान सर्वमत 
है । दूसरी बात यह है कि सर्वज्ञ का अनन्त ज्ञान युंगपतू--एक साथ समस्त 
त्रिकालवर्ती पदार्थों को यूं को तरह प्रकाशित करता है ।* 


इसके अतिरिक्त अनन्तशान के विषय में ये प्रश्न भी उठते हैं कि अनुत्पत्त 
पदार्थों का ज्ञान कैसे होता है ? क्‍या अनुत्पन्न पदार्थ पहले से नियत हैं यथा 
नही ? यदि नियत है तो जैन-दर्शन को नियतिवाद का सिद्धान्त मानना चाहिए, 
और यदि नियत नहीं है तो अनुत्पन्न पदार्थों का ज्ञान होता हे, यह कथन 
सिद्ध नहीं होता है। इसके अतिरिक्त यह भी प्रदन होता है कि अनन्त को अनस्त- 
ज्ञान के द्वारा जाना जा सकता है या नही ? तीसरी दार्शनिक समस्या यह है कि 
अनन्तज्ञान अमूर्त है, उसभे मर्त पदार्थ कैसे प्रतिबिम्बित होते है ? चौथा प्रदन 
यह है कि क्‍या अनन्तज्ञान अपरिणामी हैं या परिणामी ? यदि अपरिणामी है तो 
वह परिणामी पदार्थों को कैसे जानता हैं ? यदि वह परिणामी है तो उसे उत्पत्ति 
विनाश स्वभाव वाला मानना पड़ेगा। पाचर्वाँ प्रश्न यह है कि केवली आत्मा के 
एक दे से समस्त पदार्थों को एक साथ जानता है अथवा समस्त प्रदेशों से ? 
जैनागमो में इन प्रइनों का सूक्ष्म दृष्टि से समाधात किया गया है।* 


(ग) मोक्ष के हेतु : 

भारतीय दर्शान में मोक्ष के स्वरूप की तरह मोक्ष के उपाय के विषय में 
भी विभिन्‍न सत हैं। वैशेषिक, नैयायिक, साख्य, वेदान्त, बौद्ध आदि दार्शनिक 
ज्ञानमात्र को मोक्ष का कारण मानते है । पाशुपत आदि कुछ दाशंनिक मात्र 
भाचरण को मोक्ष-प्राप्ति का कारण मानते हैं। कुमारिल भट्ट एवं प्रभाकर कर्म 
(आचरण) ओर ज्ञान को मोक्ष-प्राप्ति का साधन मानते है, जबकि रामानुज 
भक्ति को । जैत दाह्वानिक श्रद्धा, ज्ञान और आचरण के समष्टि रूप को 
मोक्ष का साधन मानते हैं। सामान्‍्यज्ञान, सामान्यदर्शन और सामान्यवारित्र 
मोक्ष-प्राप्ति के उपाय नही हैं। इसलिए उमास्वामी आदि जैन दार्शनिको ने 
सम्यग्दर्शन, सम्यस्झ्ान और सम्यक्वारित्र को समष्टि को मोक्ष-प्राप्ति का 
उपाय बतलाया है। इनमें से किसो एक के अभाव में - मोक्ष की प्राप्ति नहों हो 


१. प्रवचनसार, गाथा रे३ । 

२. भगवतीआराधना, गा० २१४२। 

३. (क) कषायपाहुड़, पुस्तक १। (ख) धवला, पु० है, सूत्र २२, पुस्तक ६, 
सूत्र १४ । (ग) तत्त्वाधवातिक, ५९ | 

४. तत््वार्धाधिगमभाष्य, ११ | 


१८४ : जैनदर्शन में आत्म-विचार ह 


प्रकती हैं ।* आचारों का कथन है कि केवल प्रोक्ष के विधय में श्रद्धा रसने से 
मोक्ष की प्राप्ति नही हो सकती है, क्‍योंकि श्रद्धा तो मात्र रुचि की परिचायिका 
है। यदि श्रद्धा मात्र से मोक्ष की प्राप्ति मानी जाए, तो भूख लगने पर उसके 
प्रति श्रद्धा मात्र से भोजन पक जाता चाहिए ।* दसरी बात यह है कि श्रद्धा से 
मोक्ष मानते से सयमादि घारण करना व्यर्थ सिद्ध हो जाएगा | इसके अति- 
रिक्त दीक्षा धारण करने मात्र से भी सासारिक दोष नष्ट नहीं हो सकते हैं ! 
दीक्षा धारण के पहले और बाद में सासारिक दुःख मोजूद रहते हैं ।* अतः मात्र 
श्रद्धा से मोक्ष की प्राप्ति नही हो सकती है । 


इसी प्रकार, मात्र सम्यग्‌ ज्ञान से भी मोक्ष की प्राप्ति नहीं हो सकती है । 
यदि सम्यग्‌ ज्ञान मात्र से ही मोक्ष की प्राप्ति मानी जाएगी, तो सम्यग्‌ ज्ञान 
प्राप्त होते ही साधक मुक्त हो जाएगा, फिर वह धर्मोपदेश आदि कार्य आकाश 
की तरह नहीं कर सकेगा।" यदि कुछ सस्कारो के रहने के कारण पूर्ण 
ज्ञान प्राप्त होने पर भी मोक्ष नही होता है, तो इसके यह स्पष्ट अर्थ है कि ज्ञान 
की प्राप्ति होने पर भी सस्कार नष्ट हुए बिना मोक्ष की प्राप्ति नही होतो है । 
सस्कारो का क्षय चारित्र से हो सकता है, शञान से नहीं । अन्यथा, ज्ञान-प्राष्ति 
के साथ ही ससकारो का भी क्षय हो जाएगा, और धर्मोपदश न होने को समस्या 
ज्यो-की-त्यो बनी रहेगी । अत , केवलज्ञान से भी मोक्ष नही होता है ।' सोमदेव 
सूरि ने केवलज्ञान को मोक्ष का हेतु मानने वालो की समीक्षा में कहा है कि ज्ञान 
से तो सिर्फ पदार्थों की जानकारी होती है । यदि पदार्थों के जानने मात्र से 
मोक्ष को प्राष्ति होने लगे, तो पानी को देखते ही प्यास नष्ट हो जानी चाहिए, 
जो प्रस्येक्ष विरुद्ध है । अतः ज्ञान मात्र से मोक्ष की प्राप्ति नही होती है ।* 


जो आचरण या चरित्र मात्र से मोक्ष मानते हैं उनका सिद्धान्त भी ठीक 
नही है, क्योकि अन्धा पुरुष जिस प्रकार छाया का आनन्द ले सकता है, उसी 





१, सर्वाधसिद्धि, १११ । 

३. उपासकाधष्ययन, १, १७, पू० ५॥ 

३. बढ़ी, १।१८ ! 

४. वही, १।१९। 

५ (क) तत्त्वाथंड्लोकवातिक, उत्यानिका, आ ५२-५३ । 
(स) तदत्त्वा्भवातिक, १।१।५०। 

६. तत्त्वाथंवातिक, १।१।५१-५३। 

७, उपासकाष्ययन, १२०, पु० ६। 
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प्रकार फूलों की शोमा का आनरद नही ले सकता ।" कहा भी है कि क्रियारहित 
ज्ञान की तरह क्षज्ञानी की क्रियाएं भी व्यर्थ हैं। अग्नि से व्याप्त जंगरू में अम्षे 
की तरह लंगड़ा व्यक्ति भी नहीं बच सकता है। दोनों के सम्मिलित प्रयास से 
ही उनकी प्राण रक्षा हो सकती हैं। अतः मात्र सम्यण्दर्शन, मात्र सम्यरक्षान था 
मात्र सस्यकचारित्र से मोक्ष की प्राप्ति नही हो सकती है । कहा भो है “ज्ञान विजीन 
क्रिया व्यर्थ होती है और श्रद्धा-रहित ज्ञान एवं क्रियाएं निरथंक होती है ।”' 
पृए्यपाद ने उपयुंवत्त कथन को एक उदाहरण द्वारा स्पष्ट करते हुए कहा है कि 
ज्ञान, दर्शन और चारित्र व्यष्टि रूप से मोक्ष के साधक नही हैं | रोगी का रोग 
दवा में विश्वास करने मात्र से दुर न होगा, जब तक उसे दवा का ज्ञान न हो 
और वह चिकित्सक के अनुसार आचरण न करे। इसी प्रकार, दवा की जास- 
कारो मात्र से रोग दूर नहो हो सकता है जब तक रोगी दबा के प्रति रुचि न रखे 
ओऔर विधिवत्‌ उसका सेवन न करे। इसी प्रकार दवा में रुचि और उसके शान 
के बिना मात्र सेबन से रोग दूर नहीं हो सकता है। तभी दुर हो सकता है जब 
दवा में श्रद्धा हो, जानकारों हो और चिकित्सक के अनुसार उसका सेवन किया 
जाए। हसी प्रकार, सम्पग्दर्शन, सायरज्ञान और सम्यक्चारित्र से ही मोक्ष की 
प्राप्ति हो सकती है ।* 

मूलाचार मे एक उपमा देते हुए कहा गया है जहाज चलाने वाला निर्मापक 
ज्ञान है, पवन को जगह ध्यान है, और जहाज चारितर है। इस प्रकार ज्ञान, 
ध्यान और चारित्र, इन तोनो के मेल से भव्य जीव ससार-समुद्र से पार उतर 
जाते है 

एक बात यह भी हैँ कि 'अनन्ता: सामाथिक सिद्धा ” अर्थात्‌ सामायिक" 
चारित्र से अनन्त जीव सिद्ध हो गये हैं। इस कथन से भी सिद्ध होता है कि 
सम्यग्दर्शनादि का समष्टि रूप मोक्ष का कारण हैं क्योकि मोक्ष समता भाव रूप 
चारित्र, ज्ञान से सम्पन्त आत्मा को ही तत्त्वश्रद्धानपुर्वक हां सकता है ।९ 


यहाँ यह स्पष्ट कर देना आवश्यक है कि जहाँ कही 'ज्ञान' मात्र को मोक्ष 


उपासकाधष्ययन, १।२१॥ 

(क) तत्वाथंवातिक, १।१।४९, प० १४। (ख) सम्मतितर्षाप्रकरण, २।६९ । 
सर्वार्थसिद्धि, उत्थानिका, पृ० ३ । 

मूलाचार, गाथा ८९८। ओर भी देक्ले गाथा ८९९ । 

समस्त पाप योगों से निवृत्त होकर अमेद समता भौर वीतराण में प्रतिष्ठित 
होता सामायिक बारित्र है। 

६, तत्त्वाथंबातिक, १।१।४९, पृ० १४ । 
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कहा गया है, उसका तात्पर्य हो यह है कि सम्यर्दर्शनादि मोक्ष के मार्ग हैं। कहा 
भी दै-- वास्तव में, सम्यग्दर्शनादि मोक्ष के हेतु हैं। जीवादि पदार्थों के श्रद्धान 
स्व॒साव रूप ज्ञान का परिणमन होना सम्यर्दर्शन है । उन पदार्थों के स्वभाव 
स्वरूप ज्ञान का परिणमन करना सम्यग्ज्ञान है और उस ज्ञान का ही रागादि के 
परिहार स्वभाव स्वरूप परिणमन करना सम्यग्‌ चारित्र है ।" उपर्युक्त कथन से 
स्पष्ट है कि सम्यग्दर्ानादि ज्ञान के ही परिणाम हैं, इसीलिए ज्ञान से मोक्ष 
होना बतलाया गया है । 

कुन्दकुन्दाचार्य ने कही-कही सम्यस्दर्शनादि के अतिरिक्त 'तप' को भी मोक्ष 
का कारण माना है ।' लेकिन तप का अन्‍्तर्भाव चारित्र में हो जाने के कारण 
उमास्वामी आदि आचार्यों ने तप! का अलग से उल्लेख नहीं किया है। सम्यर्दर्श- 
सादि मोक्ष के परम कारण होने से ही जैन दार्शनिको ने इन्हे रत्नत्रय कहा है । 

जैन-दार्शनिक मुक्तात्माओं का किसी शक्ति में बिलीन होना नही मानते है ! 
समस्त मुक्त आत्माओ की स्वतन्त्र सत्ता रहती है। मोक्ष में प्रत्येक आत्मा अनन्त- 
ज्ञान, अनन्तदर्शन, अनन्तसुख और अनन्तवीर्य से युक्त है, इसलिए इस दृष्टि से 
उनमे कोई श्रेद नहीं है । क्षेत्र, काल, गति, लिंग, तो, चारित्र, प्रत्येक-बोधित 
बुद्ध-बोधित, ज्ञान, भवगाहन, अन्तर, बल्प-बहुत्व की अपेक्षा जो मुक्त भात्माओं 
में भेद की कल्पना की गयी है, वह सिर्फ व्यवहार नय की अपेक्षा से की गयी है, 
वास्तव में उत्तमें मेद करना सम्भव नहीं है । 


उपयु क्त विवेचन से स्पष्ट है कि जैन दार्शनिको ने मोक्ष का स्वरूप और 
उसके प्राप्ति की प्रक्रिया का सूक्ष्म, तकंसगत और वैज्ञानिक विवेचन प्रस्तुत किया 


है। उपर्युक्त मोक्ष-आ्राष्ति की प्रक्रिया द्वारा ही साधक अपने स्वाभाविक स्वरूप 
को प्राप्त कर सकता हैं ! 





१ समयसार, आत्मस्याति टीका । 
२, दर्शानपाहुड, गा० ३०। 


उपसंहार 

जैसा कि हमने भूमिका में कहा है भारतोय दर्दान में आत्म-तत्त्व का विइले- 
घण मुख्यतया मोक्षदवाद की दृष्टि से किया गया है । इसके फलस्वरूप कुछ 
वैदिक दर्शनो में आत्मा और जीव का भेद करते हुए जीव-तत्त्व को कम महत्त्व 
दिया गया है । इन दर्शनों के अनुसार मोक्षावस्था में आत्मा जोव-भाव से मुक्त 
हो जाती है, किन्तु जैन दर्शन में आत्मा और जीच मे भेद नहीं किया 
गया है। " 

जहाँ तक आत्मा के अस्तित्व का प्रश्न है, वैदिक तथा जैन दार्शनिको ने 
प्राय समान तर्क दिये हूँ । चार्वाक तथा बोद्धों को आलोचना में भी उक्त दर्दान- 
पद्धतियों में समानतायें है, किन्तु मोक्ष के स्वरूप एव प्रक्रिया को लेकर वैदिक- 
दर्शनो एवं जैन-दर्शन में दृ्‌रगामी विभिन्‍नताएँ है । 


अपने ब्रह्मसूत्र भाष्य में आचार्य छकर ने केबल बोद्ध और जैन दर्शन का 
ही नही, अपितु वैशेषिक, साख्य आदि हिन्दू दर्शनों का भी सशक्त खण्डन किया 
है। यो मोक्षवाद की दृष्टि से अद्वेत वेदान्त और साख्य मे पर्याप्त समानता है, 
दोनो यह मानते है कि बन्ध और मोक्ष आत्मा के मल रूप को नहीं छूते, उनकी 
प्रतीति या अध्यास अविवेक के कारण है । यह मान्यता जैन दार्शनिक कुन्दकुन्द 
में भी किसो सीमा तक पायी जाती है । थे यह मानते हैँ कि शुद्ध निश्चयनय 
से आत्मा बन्धन और मुक्ति के परे है। यद्यपि व्यवहारनय या वैभाविक 
दृष्टि से वे आत्मा के बन्धन-मोक्ष को स्वीकार करते हैं। शकर ने सांख्य का 
खण्डन मुख्यतया उसके प्रकृति के कारणत्व को छेकर किया है। सारुय जगत का 
कारण प्रकृति को मानता है, जबकि अद्वेत वेदान्त ब्रह्म को। किन्तु दोनो के मोक्ष- 
याद में गहरी समानता है। बन्धन, मोक्ष, सुख-दु'खादि मनोदछ्यायें मूल आत्म- 
तत्त्व मे नहीं हैं। इसे प्रमाणित करने के लिए साख्य तथा वेदान्त तर्क देते हैं 
कि कोई वस्तु अपने स्वभाव को नहीं छोड सकती--उष्णता को छोड़कर अग्नि 
को सत्ता सम्भव नही है । यदि सुल-दुःख, बन्धनादि आत्मा के स्वाभाविक 
धर्म हैं. तो वह उनसे कभी छुटकारा नही पा सकेगा । शांकर कहते हैं कि यदि 
ज्ञान बन्धन को काटता है तो बन्धन को अतात्तविक मानना पड़ेगा। ज्ञान यथार्थ 
को प्रकाशित करता है, वह उसे नष्ट नद्टी कर सकता। माया रूप बन्धन हों 
ज्ञान से नष्ट हो सकता है, असली बन्धन नहीं । इसलिए आत्मा को मूलतः 
धुद्ध-बुद्ध मानना चाहिए । दूसरे, यदि हम बेझेषिकों को भांध्वि आत्मा मे सुल्ल, 
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दुःख, इच्छा, राग, द्वेष आदि मानें तो आत्मा अनित्य हो जायेगा । क्योंकि 
हर विकारी पदार्थ अनित्य होता है। इसी तर्क के बल प: शकर आदि दाशं- 
निक जैन सम्मत आत्मा की धारणा की आलोचना करते हैं । पुनर्जन्म और मोक्ष 
की सम्भावना के लिए नित्य आत्मा की आवद्यकता है । इसलिए जैन-दर्शन की 
यह घारणा कि आत्मा अस्तिकाय--प्रदेशवान्‌ है और शरीर के अनुरूप उसका 
आकार घटता-बढ़ता है, वैदिक दार्शनिको को विद्येषत* साख्य एवं वेदान्त के 
अनुयायियों को विचित्र और अग्राह्म जान पडती है । 

इसमे सन्देह नही कि उपरोक्त व्याप्ति को अर्थात्‌ जो-जो विकारी है वहू- 
वह अनित्य है, स्वीकार कर लेने पर जैन सम्मत आत्मा या जीव की नित्यता 
को स्वीकार करना कठिन हो जाता है। लेकिन साख्य-वेदान्त की आत्मा 
सम्बन्धी धारणा भी निर्दोष नही है। प्रश्न यह है कि निगुण, निष्क्रिय आत्मा या 
पुरुष हमारे अनुभवगम्य चतन जीवन की व्याख्या कैसे कर सकते हैं ? प्रदन 
किया जा सकता है कि यदि साख्य-वेंदान्त की आत्मा को न माना जाय और 
चार्वाक तथा बोद्धों को भाँति चैतन्य को जड़ तत्त्वो से उत्पन्न (मनोघर्म की 
भाँति) मान लिया जाय तो कया हर्ज है ? यहाँ समस्या यह है कि पूर्णत अनित्य 
आत्मवाद में अन्धन-मुक्ति एवं पुनर्जन्म की व्यास्या सम्भव नहीं है । 

इस दृष्टि से जेनदर्शन की आत्मा की अवधारणा उतनी असम्रत नही है । 
आत्मा नित्य होते हुए भी विकारी या परिवर्तनशील और देशगत हो, यह मम्तब्य 
अनुचित नही जान पडता । 


देकात॑ ने आत्मा का व्यावर्तक गुण चिन्तन शक्ति या सोचना साना था । 
जैनदर्शन के आलोचको का कहना है कि सोचने की क्रिया देश में घटित नही 
होती । इसलिए हम दो विचारों या मनोदशाओ की लस्‍्बाई, चौडाई, वजन 
भादि की तुलना नही करते। हाथो का प्रत्यय या विचार आकार में चीटी के 
प्रत्यय या विचार से बडा नहीं होता । इस दृष्टि से जैन-दर्शन की प्रदेशवान्‌ 
आत्मा की धारणा दोषपूर्ण जान पड़ती है। इसी से सम्बन्धित जेन-दर्शन का 
यह सिद्वान्त कि कर्म पृद्गल आत्मा में प्रवेश कर जाता है या उससे चिपक जाता 
है--समीचीन नही जात पडता। अच्छे, बुरे कर्मों को परमाणुओ की गति से 
सकेकित करना समझ में आने वाली बात नहीं है । कर्म विशेष की जच्छाई, 
बुराई का सम्बन्ध अच्छे-बुरे सकलपो से अधिक होता हैं न कि भौतिक गतियो 
मात्र से । 


तो क्‍या जैन दर्शत का सिद्धान्त एकदम ही निराधार है ? बस्तुतः ऐसा 
नहीं है। आधुनिक काल को फ़िजियोलोजिकल साइकालोजी उकस सिद्धान्त को 
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बहुत कुछ समर्थन देतों है। फिजियोलोजो कल साइकाछोजों के अनुसार हमारे 
चिन्तन आदि मनोविकारों का मस्तिष्क अथवा स्नायुमण्डल की क्रियाओ से गहरा 
सम्बन्ध होता है | जैन दर्शन का आत्मवाद भी चित और अचित्‌ (कर्म) के बीच 
ऐसा ही सम्बन्ध माता है। इस सिद्धान्त को मानने का अर्थ चेतनामय जीवन 
के आधारमभृत आत्म-तत्त्व को नकारना नहीं है, जैसा कि चार्वाक ते किया है। 
विचार और सकलप के भौतिक आधार को स्वीकार करना आत्मवाद के विरुद्ध 
नही है । आत्मवाद के परित्याग का अर्थ नैतिकता, धर्म और मोक्षवाद का 
परित्याग होगा । जो अन्तत हमे भौतिकवाद के दुष्चक्र में फंसा देगा । 


वैदिक दर्शन का कूटस्थ आत्मबाद भी जीवन के सभी महत्त्वपूर्ण तत्त्वों की 
व्याख्या करने में असमर्थ है । बौद्धों का आत्मवाद भी सन्तोषप्रद नही है। वह 
व्यक्तित्व की एकता, स्मृति आदि की व्याख्या नही कर सकता । बौद्ध मत में 
यह भी समझना-समझाना कठिन हो जाता है कि दु.खो से किसे छुटकारा मिलता 
है और मुक्ति किसे मिलती है ? इस प्रकार हम देखते हैं कि तर्क की कसौटी 
पर निविकार कूटस्थ जात्मा की अवधारणा तथा विकारी क्षणिक आत्मा की 
अवधारणा कोई भी समीचीन नही है । इस दृष्टि से जैन दर्शन का परिणामी 
आत्मवाद का सिद्धान्त अधिक व्यावहारिक तथा तर्कंसगत है । 


साख्य, वेदान्त आदि इस पूर्व मान्यता को लेकर चलते हैं कि जो-जो 
विकारी है, वह अनित्य है। किन्तु यदि हम भौतिक जगत्‌ को देखें तो यह 
मान्यता उतनी प्रामाणिक नहीं जान पड़ती । भौतिक जगत्‌ के मूलभूत तत्त्व, जैसे 
विद्युत एवं श्रणु गतिशील एवं परिवर्तनशील होते हुए भी नित्य कहे जा सकते हैं । 
न्‍्याय-वेशेषिक यह मानते है कि परमाणुओ मे रगादि का परिवर्तन होता है, फिर 
भी परमाणु नित्य समझे जाते हैं। इस दृष्टि से जैनदर्शन का यात्मवाद 
स्पिनोजा के सिद्धान्त के निकट है। स्पिनोजा मानता है कि विचार (7%००४॥४) 
और विस्तार (5४८०7) द्रष्य के घर्म या गुण हैँ । नित्य द्रव्य के धर्म होने 
के नाते वे नित्य है । किन्तु प्रत्येक धर्म (8४7००।८) के प्रकार (४००८७) भी 
होते है, जो निरन्तर परिणाम के कार्य हैं। विचार और विस्तार दोनों अपने 
को विभिन्‍न प्रकारों में अभिव्यक्त करते रहते हैं। स्पिनोजा का यह सिद्धान्त 
जैन दर्शन की आत्मा की ज्ञान-पर्यायों से समानता रखता प्रतीत होता है । 

जैन दर्शन की यह मान्यता कि मोक्षावस्था में आत्मा निविकार हो जाती है 
असगत नही है । जैन दर्शन हमारे अनुभवगम्प सचवेतन जीवन के सभझ में आने 
योग्य विवरण देता है । जैसा कि पूर्व मे सकेत किया जा चुका है कि परिवर्तनमय 
ज़ोवन की व्याख्या के लिए किसी न किसी तत्त्व को बिकारी मानना आवश्यक 
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है । उपनिषद्‌ सम्मत अद्वैत-वेदान्त तथा सांख्य परिवर्तन का आश्रय अम्त:ःकरण 
और बुद्धि को मानते हैं, जबकि जैन दर्शन स्वय आत्मा में पर्यायों की स्थिति 
स्वीकार करता है । यो जैन दर्शन भी द्रव्य रूप में आत्मा को भ्रूव या अविनाजी 
स्वीकार करता है । स्पिनोजा का द्रव्य भी जहाँ द्रव्य रूप में शुव, नित्य एवं 
अपर्विर्तनशोल हैं, वहाँ वह विचार और विस्तार नाप्रक धर्मों के पर्यायों के रूप 
में परिवर्तनशील भी है। इस प्रकार जैन दर्शन की आत्म-तत्त्व-मीमासा उनके 
अनेकान्तवाद सिद्धान्त के अनुरूप है । 


यहापि जैन दर्शन एवं स्पिनोजा के मत के विरुद्ध साख्य-वेदान्त की ओर से 
यह कहा जा सकता है कि आाश्चयभूत द्रव्य मे गुणों का परिवर्तत स्वय उस द्रव्य 
को परिवर्तनशील या विकारी बना देगा । किन्तु जैसा कि ऊपर सकेत किया गया 
है--साख्य-बंदान्त की निष्क्रिय आत्मा भी हमारे चेतनामय जीवन की, जो सतत 
परिवर्तनशील है, उचित व्याख्या नही करती है । 


इस प्रकार हम देखते है कि न तो साख्य एवं वेदान्त का निष्क्रिय (कूटस्थ) 
आत्मवाद और न बौद्धों का एफ़ान्त क्षणिकवाद आत्मा के स्वरूप के सन्दर्भ मे 
भौर न उसके बन्धन-मुक्ति आदि के सम्बन्ध मे कोई सन्‍्तोषजनक समाधान दे 
पाता है। यह तो जैन दर्शन की अनेकान्तवादी दृष्टि है जो एकान्त शाश्वतवाद 
और एकान्त उच्छेदवाद के मध्य आनुभविक स्तर पर एक यथार्थ समन्वय प्रस्तुत 
कर सकती है तथा नैतिक एवं घार्भिक जीवन की तर्कसंगंत व्याख्या कर 
सकती है । 


न॑तिक दृष्टि से भी जैन दर्शन का साधना-सिद्धान्त अद्गत-वेदान्त के ज्ञानमार्य 
से अधिक सन्तोषप्रद है । जेन-दर्शन सम्यक्दुष्टि और सम्यकज्ञान के साथ 
सम्यक्चरित्र को महत्त्व देता है और इस प्रकार नैतिक जीवन और अध्यात्म 
जीवन के बीच एक सामञ्जस्य स्थापित कर देता है । 


परिशिष्ठ १ 


जैनेतर कोशों में आत्मा के लिए प्रयकत विभिन्‍्त नास 

आत्मा के लिए प्रयुक्त होने वाले शब्द अमरकोंश, मेदिनी आदि 
संस्कृत कोशों मे उपलब्ध होते हैं। इनमें आत्मा, यत्न, धैये, बुद्धि, 
स्वभाव, ब्रह्म, परमात्मा, शरीर, क्षेत्रज्, पुरुष, मन, चेतना, जीव, स्व, 
पर ब्रह्म, सार, अहंकार, स्वरूप, विशेषता, प्राकृतिक प्रवृत्ति, चिन्तन, 
विवेक, बुद्धि या तर्कना शक्ति, प्राण, उत्साह, पुत्र, सूयं, अग्नि और 
वायु शब्द आत्मा के वाचक बतलाये गये हैं । 


जैन -शास्त्रों में आत्मा के लिए प्रयक्‍त विभिन्‍न शब्द 

जीव या आत्मा को जैनागमों मे विभिन्‍त नामों से' अभिहित 
किया गया है। आदिपुराण मे आत्मा के लिए जीव, प्राणी, जन्तु, 
क्षेत्रज्ञ, पुरुष, पुमान्‌, आत्मा, अन्तरात्मा, ज्ञ और ज्ञानी पर्यायवाची 
नाम बतलाये गये है ।? इसी प्रकार धबला मे भी जीव, कर्ता, वक्ता, 
प्राणी, भोक्ता, पुद्गल, वेद, विष्णु, स्वयंभू, शरीरी, मानव, सकता, 


१--[क] आत्मा यतनों धृतिबद्धि: स्वभावों ब्रह्म वष्म चल 
--अम्रफोष, २।३।१०४८॥। 
[ख्] क्षेत्र आत्सा पुरुष: । वही, १।४२व८ । 
आत्मा कलेबरे यरने स्वभावे परसात्मनि। चिसे धृतो जे शुद्धों 
परव्यावत॑ने5पि च ||--इति धरणिः । 
[ग] आत्मा पुसि स्वभावे5वि प्रयत्नप्तनसोरषि। 
धुतावषि मनीषायां शरी रक्रह्मणो रपि !।--॥हति सेदिनी, 2५॥३८-३९ । 
[ध] क्षेत्रशावात्मनिपुणो ।--इति हैम:, ३।१५० । 
क्षात्मा चिले छृतो यत्ने घिषणायां कछेवरे। 
परमात्मनि जीवे5कें हुताशनसभी रयो: ।। स्वभावे इति हैमः, 
२।२६१-६२ । 
[|| हिन्दी शब्द सागर, प्र० भा० , प्र० संग, १4६५, पृ० ४३७ । 
[जि] दाशंनिक ज्रेमासिक, सम्पादक----पशदेव झल्य, वर्ष २९, अंड २, 
श्रप्रेल १६७५, पृ० १२४। 
२--जीव: प्राणी व जन्तुदच क्षेत्रसः पृरपस्तथा | 
पुमानात्माम्त रात्मा ल झो शासीर्यस्य पयया: || 
--आदिपुराण ( महापुराण ), २४१०३ । 
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जन्तु, मानी, मायी, योगी, संकुट, असकुट, क्षेत्रत्त और अन्तरात्मा 
आदि नामों का उल्लेख किया गया है ।'* 

१. जीव--आत्मा को जीव कहा जाता है, क्योंकि वह व्यवहार 
नय की अपेक्षा दस प्राणों से और निश्चय नय की अपेक्षा केवल ज्ञान 
और दश्चेन रूप चित्प्राणों से वर्तमान काल में भी जीवित है, भूतकारू 
में जीवित था और अनागत काल में भी जीवित रहेगा ।? द्रव्यसं ग्रह, 
धंचास्तिकाय, प्रवचनसार, सर्वार्थंसिद्धि, तत्त्वाथंराजवातिक आदि 
आगमो में 'जीव' शब्द की यही व्याख्या उपलब्ध है। यद्यपि सिद्धों 
में पाँच इन्द्रिय, मनोबल, वचनबल, कायबल, आयु और श्वासोच्छवास 
ये प्राण नही होते हैं, किन्तु पूर्व जन्मों में वे इन प्राणो सहित जीवित 
थे, इसलिए वे भी जीव कहलाने योग्य हैं। इसके अलावा ज्ञान दर्शन 
में भावप्राण होने से निश्चय नय से सिद्ध जीव है ही ।* 

२. प्राणी--आत्मा को प्राणी भी कहा जाता है, क्योकि स्पशे- 
नादि पाँव इन्द्रिय, मनोबहू, वचनबल और कार्यबल ये तीन बल, आयु 
एवं श्वासोच्छुवास ये दस प्राण जीव मे होते है ।* 

३. जन्तु--आत्मा को जन्तु भी कहा जाता है, क्योकि वह अनेक 
बार चतुर्गतियों मे तथा अनेक योनियो में जन्म धारण करके ससार 
में उत्पन्न होता है। इसलिए ससारी जीव (आत्मा) जन्तु कहलाता 

१--जीवो कत्ता य बत्ता य पाणी भोत्ता य पोग्गको । 

वेदों विण्त्‌ सयभू य सरीरोी तह साणवो || 

सत्ता जंतु य माणी य माई जोगी य सकड़ो । 

असंकड़ो य खेत्तण्ह्ू अंतरप्पा तहेव य।॥। 

-+पड्खंडागस धवला टीका, १॥१।१।२।८१-८२ । 
२--आदिपुराण ( सहापुराण ), २४१०४ | 
३--रव्यसंग्रह, भाग २। पचास्तिकाथ, गा० ३० । प्रवजनसार, गा० २।५५ | 

सर्वायंसिंद्ि, २८। तर्वायेराजवातिक, १।४॥६। जोवति प्राणान्धार- 

यति इति जीव: ---मूछाराघना विजयोदया टीका, ११४० ! 
े--[क] नयद्योक्त प्राणा: सन्तयान्येति प्राणी। गोम्मट्सार ( जीवकाण्ड ), 
जोीवप्रयोधिनी टीका, ३३६। 
[ज्] प्राणा दशास्य सन्‍्तोति प्राणी ' "--आवदिपुराण ( भहापुराण ) 
२४।१०५ । 
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है। किन्तु निश्चय नय से शुद्धात्मा अजन्तु है, क्‍योंकि मुक्त आत्मा 
को संसार में जन्म धारण नही करना पड़ता है।' 

४. क्ष अज्ञ--आत्मा को क्षेत्रज्ष भी कहा जाता है। जीव का 
स्वरूप क्षेत्र कहलाता है और वह अपने स्वरूप एवं लोकालोक 
रूप क्षेत्र को जानता है, इसलिए वह क्षेत्रज्ञ कहलाता है ।? 

५ पुरुष--आत्मा पुरु आर्थात्‌ स्वादिष्ट या सुन्दर भोगों में 
प्रवृत्ति करता है, इसलिए वह पुरुष भी कहलाता है ।* 

६. पुसानू--आत्मा को पुमान्‌ इसलिए कहते हैं, क्योंकि वह 
अपने आप को तप आदि के द्वारा पवित्र करता है, इसलिए वह 
पुमान्‌ कहलाता है ।* 

७. आत्मा--ससारी जीव नरकादि अनेक पर्यायों में सदैव गमन 
करता रहता है, इसलिए वह आत्मा कहलाता है। दूसरी बात यह्‌ 
है कि सभी गमनात्मक धातुए' ज्ञानात्मक अर्थ में भी प्रयुक्त होती 
है। अत. ज्ञान सुखादि गुण रूप परिणमन करने वाला तत्त्व आत्मा 
कहलाता है अथवा मन, वचन, काय की क्रिया द्वारा यथासम्भव 
तीत्रादि रूप से वतंने वाला तत्त्व आत्मा है ।* 

८, अन्तरात्मा--ससारी आत्मा को अन्‍न्तरात्मा भी कहते हैं, 
क्योकि ज्ञानावरणादि आठ कर्मों के भीतर वह रहता है। 

९. श्ु-ज्ञान गुण से युक्त है, इसलिए जीव को 'ज्ञ' भी कहा गया 
है । इसी कारण इसे ज्ञानी भी कहते है ।” 

१०. बकता--संत्तारी जीव को वक्‍ता भी कहते हैं, क्योंकि वह 


१--[क] व्यवहारेण चतुर्गंतिसंसारे नानायोनि जायत: इति जंतु ससारीत्यध | 
निदचयेन जत्तु: | योम्मटसार (जीवकाण्ड),जीवप्रयोधिनी टीका, ३३६ 

[थ] जस्तुश्ब जन्मभाक्‌ |--आवदिपुराण ( महापुराण ), २४)१०५। 

२--शैत्र स्वरृपसत्य स्थात्तम्ज्ञानातु स तथयोच्यते |--जही, २४१०५ । 

३--ुदुषः पुरभोगेषु शयनात्‌ परिभाषित: ।--बही, २४।१०६। 

४--पुनात्यात्मानसिति ल पुसानिति निगहयते |--आवदिपुराण, २४१०६ | 

औ---भवेष्बतति सातत्याद्‌ एतीत्यात्मा निरुच्यते ।--बही, २४।१०७। दब्य- 
संग्रह टीका, गा० ५७ । 

६--आविपुराण, २४६०७ | 


७--बही, २४४१०८। 
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सत्य या असत्य, योग्य-अयोग्य बचनों को बोलता है। किन्तु निश्चय 
नय की अपेक्षा वह वक्ता नही है।* 


११. पुद्गल--ससारी जीव को पुदूगल भी कहा जाता है, क्योंकि 
व्यवहार रूप से कर्म और नोकर्म परुदूगलों को भर्थात्‌ ज्ञानावरणादि 
कर्म और शरीरों के माध्यम से छह प्रकार के संस्थानों को पूर्ण 
करता है अर्थात्‌ गलाता है। बौद्ध दर्शन में भी आत्मा को पुदुगल 
कहा गया है ।? 


१२. बेद--जीव सुख-दुःख का वेदन करता है, जानता है, अनु- 
भव करता है, इसलिए वह वेद कहलाता है।* 


१३. विष्णु--व्यवहार की अपेक्षा कर्मों के प्राप्त देह कोया 
समुद्भधात अवस्था में समस्त लोक को व्याप्त कर लेता है एवं 
निशचय नय से समस्त ज्ञान से व्याप्त होता है, इसलिए वह विष्णमू 
कहलाता है ।* 


१४. स्वयम्भू-जीव को स्वयंभू भी कहा गया है, क्योंकि 
इसकी उत्पत्ति का कोई अन्य कारण नहीं है। वह स्वय ज्ञानदर्शन 
स्वरूप से परिणत होता रहता है ।” 


१५. शरीरो--जीव को शरीर भी कहा जाता है, क्योंकि वह 
औदारिकादि द्वरीरों को आधार बनाकर उसमें रहता है । उपनिषद्‌ 
में भी अनेक जगह जीवात्मा को शरीरी कहा गया है। 


१६. मानव--संसारी जीव को मानव भी कहा जाता है, क्योकि 
वह मानवादि पर्यायों में परिणत होता रहता है। किन्तु निश्चय नय 
की अपेक्षा मनुष्यादि पर्यायों में परिणत होने के कारण जीव को 
मानव नही कहा गया है, किन्तु मनु ज्ञान को कहते हैं और ज्ञान 


१--गोम्मट्सार ( जीवकाण्ड ) जीवधच्रबोधिनी टोका, ३३६। 

२--बही, ३३६। 

३--श्ही, ३३६। 

४--व्यवहारेण स्वोपज्ञ देहुं समुद्धते स्वंलोकं, निशजयेन ज्ानेन सर्व बेष्टि 
ब्याप्तोतीति विष्णु: । बही, ३३६। 

५--कही, ३३६ । 
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उसमें उत्पन्त होता है या उसमें परिणत होता है, इसलिए वहू मानव 
कहलाता है ।? 

१७. मायो--जीव में माया कषाय होती हैं, जिससे वंचना आदि 
करता है, इसलिए वह मायावी कहलाता है । 

१८. योगी--कांय, वाड और मन ये तीन योग जीव में होते हैं, 
इसलिए उसे योगी कहा गया है । 

१६ संकुट--अत्यन्त सूक्ष्म से सूक्ष्म अर्थात्‌ सवंजघन्य शरीर से 
प्राप्त होने पर जीव प्रदेशों को संकुचित करके उसमें रहता है, इसलिए 
वह संकुट कहलाता है।? 

२०. असंकुट--समुद्धात अवस्था में सम्पूर्ण छोकाकाश को व्याप्त 
कर लेता है, इसलिए वह असंकुट कहलाता है ।* 

२१. सक्‍ता--ससारी जीव अपने सगे सम्बन्धी, मित्रों तथा 
पर्ग्रह आदि में आसक्त रहता है, इसलिए संसारी जीव को सक्ता 
भी कहते हैं ।* 

२२. अग्र--आत्मा अग्रन भी कहलाती है। अग्र शब्द का निरक्त 
अथथं गमन करना या जानना है। आत्मा ही ज्ञाता है, इसलिए वह 
अग्र कहलाती है। दूसरी बात यह है कि छह द्रव्यो, सात तत्त्वों में 
तथा नव पदार्थों मे आत्मा अग्न है अर्थात्‌ प्रधान है, इसलिए वह अग्र 
कहलाती है ।* 


२३. समय--आत्मा को जैन आचायोँ ने समय कहा है। अमृत- 
चन्द्र सूरि ने कहा है 'जीव नामक पदार्थ समय है। जो एकत्व रूप से 


नियत 


१--गोम्सटसार (जीवकाण्ड) जीवप्रबोधिनी टीका, ३३६। 

२--व्यवहारेणं सुक्मनिगोद छब्धप्र र्याप्तक सर्वजघन्य शरीर भप्रभाणेन संकुटति 
संकुचित प्रदेशोभवतीति संकूट: ।--बही० ३३६॥। 

डे --बही, ३३६॥ 

४--ध्यवहारेणं स्वजनसित्रादि परियग्रहेवु सजतीति सक्ता, निशचयेमासश्ता | 

--जहौ, ३३६॥। 

५--अधवाइशति जातातीत्यप्रभात्मा निदक्टित:---सर्थाभुधासन ! मागसेल- 

मुनि, ६२; तश्वायंबातिक, ८, २७, २१। 
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एक ही समय में जानता तथा परिणत होता है, वह समय है।'? 

आचार्य जिनसेन ने समयसार तात्पय॑ वृत्तिमें लिखा है-सम्यग्‌ अर्थात्‌ 
सशय आदि रहित ज्ञान जिसका होता है, वह जीव समय है |” पं० 
जयचन्द छाबड़ा ने भाषा वचनिका में लिखा है कि 'सम' उपसर्ग है, 
जिसका अर्थ 'एक साथ! हैं और “अय गतौ' घातु है, जिसका अर्थ 
गरमन और ज्ञान भी है, इसलिए एक साथ ही जानना और परिणमन 
करना-यह दोनों क्रियाएँ जिसमें हों, वह समय है । यह जीव नामक 
पदार्थ एक ही समय में परिणमन भी करता है और जानता भी है, 
इसलिए वह समय है ।* 


१--क्मपसार, बालसपाति शक कर पर ्पथपपप77८ मात्मस्याति टोका, गा० २। 


२--बही, तात्पयंबृत्ति, गा० १४१ । 
३--समयसार, गा०२। 


परिशिष्ठ २ 


अन्त्मुह॒तें : मुहु्त से कम और आवली से अधिक अन्‍्तर्मुहर्त 
कहलाता है। 
अक्ष : अक्ष का अर्थ आत्मा होता है, जो यथायोंग्य सर्वपदार्थों 
को जानता है, उसे अक्ष या आत्मा कहते हैं । 
अग्राढ़ : यह सम्यग्द्शन का एक दोष है। वृद्ध आदमी के हाथ 
में रहती हुई छाठी के कम्पन की तरह क्षयोपशम सम्यग- 
दर्शन देवगुद और तत्त्वादि की श्रद्धा में स्थित रहते हुए 
संशय करना (सकम्प होना) अगाढ़वेदक सम्यग्दर्शन 
कहलाता है। 
अगारी : अणुब्रती श्रावक अगारी कहलाता है। 
अज्ञान: जैनागमों में अज्ञात शब्द के दो अर्थ उपलब्ध होते हैं- 
(१) ज्ञान के अभाव में यह कर्म के उदय से होता है, 
इसलिए इसे औदायिक अज्ञान कहते हैं। (२) मिथ्या 
ज्ञान के अथ में यह क्षायोपशमिक अज्ञान कहलाता है। 
अचेतन : जो पदार्थों को स्‍्वय नही जानता है, वह अचेतन गुण 
कहलाता है। 
अतिचार : व्रत के एक अंश का खण्डित होना अतिचार 
कहलाता है । 
अध्यात्म : आत्मा सम्बन्धी अनुष्ठान या आचरण अध्यात्म है और 
जिस शास्त्र में आत्मतत्त्व सम्बन्धी व्याख्यान हो, वह 
अध्यात्म ध्ास्त्र कहलाता है। 
अनन्त : जिसका अन्त नही है, वह अनन्त है। 
अनगार : उत्तम संयम (चारित्र) वाले मुनि को जैनागम में अन- 
गार या अनगारी कहते हैं । 
अनाचार : विषयों में अत्यन्त आसक्ति रखना अनाचार है। 
अनाहारक : उपभोग्य शरीर के योग्य पुद्गलों का ग्रहण न करना 
अनाहारक है। 
अनिद्विय : जिसके इन्द्रियाँ नहीं होती हैं, उसे अनिन्द्रिय कहते हैं ।' 
अनुमोग : जेनागम चार भागों मे विभकत है, जिन्हें चार अनुयोग 
कहते हैं--(१) प्रथमानुयोग, (२) करणानुयोव, (३) 
चरणानुयोग, और (४) द्रव्यानुयोग । 


(- २९८ )3 


आनुयोगद्वाइ: अर्थ के जानने का उपायभूत अधिकार अनुयोगद्वार 


अनेकान्त : 


अहुन्त 


अवगाहना : 


अर्णवाद : 


असत्‌ : 
अहिसा : 


आकाश : 


आग्रम्त : 
आत्माश्रय : 


आबाधा : 


आम्याय : 


' आवली : 


ईर्यापथ : 


कहलाता है । 

एक वस्तु में मुख्यता ओर गोणता की अपेक्षा अस्तित्व- 
नास्तित्व आदि परस्पर विरोधी धर्म युगलों का प्रति- 
पादन करना अनेकान्त है । 


: कई्मों का विनाश करके परमात्मा बनने को पहली 


(जीवनमुक्त) अवस्था को जैनागम में अहँन्त कहते है। 


* लोक के अतिरिक्त अनन्त आकाश अलोकाकाश 


कहलाता है। 

जीवों के शरीर की ऊंचाई-लम्बाई आदि को अवगाहना 
कहते है । 

गुणवाले महान्‌ पुरुषो मे जो दोष नही हैं, उनको उन 
दोषों से युक्त कहना अवर्णवाद कहलाता है । 

जो अविद्यमान हो । 

मन, वचन और काय से किसी जीव को किचित्‌ भी 
दुःख न देना तथा उसको पीडा न पहुंचाना अहिसा है। 
खाली जगह को आकाश कहते है । जैनदर्शन मे यह एक 
व्यापक, अखण्ड, निष्क्रिय और अमूते द्रव्य माना जाता 
है। यह समस्त द्रव्यो को अवकाश (स्थान) देता है। 
आचाय॑ परम्परा से आगत मूल सिद्धान्तो का जिसमे 
कथन हो, वह आगम कहलाता है। 

स्वय अपने लिए अपनी अपेक्षा करना आत्माश्रय नामक 
दोष है। 

कर्म का बध हो जाने के बाद जितने समय तक वह 
उदय या उदीरणा को प्राप्त नहीं होता, उतने काल का 
नाम आबाधा काल है। 


शुद्ध उच्चारण द्वारा पाठ को बार-बार दोहराना 
आम्नाय है । 


कार का एक प्रमाण विशेष। जघन्य युक्तासंख्यात 
समयों की एक आवली होती है। 

ईर्या का अर्थ योग है । जिन कर्मों का आख़व होता है 
लेकिन बन्ध नही होता, बल्कि बिना फल दिये ही जो 


( २९९ ) 
कर्म दूसरे क्षण में झड़ जाते हैं, उन्हें ईयापथ कर्म 
कहते हैं । 


उत्सेधागूंल : क्षेत्र प्रमाण का एक भेद । ८ छीख का एक जू, ८ जू' 
का एक यव और ८ यव का एक उत्सेधांगुल होता है । 
उपयोग : चेतना की परिणति विश्लेष का नाम उप्रयोग है। 
ऋद्धि ' तपरच रण के प्रभाव से कदाचित्‌ किन्‍्हीं योगियों को 
प्राप्त होने वाली चमत्कारिक शक्तियां विज्लेष ऋद्धि 
कहलाती हैं। ये अणिमा, महिमा, लघिमा, गरिमा, 
प्राप्ति, प्राकाम्य, ईशत्व, वशित्व, अप्रतिघाती, अन्तर्धान 
काम, रूपित्व आदि अनेक प्रकार की हैं । 
करण: जीव के शुभ-अशुभ आदि परिणाम करण कहलाते हैं। 
अधःकरण, अप्वंकरण और अनिवृत्तिकरण तीन करण 
होते हैं , जो उत्तरोत्तर विशुद्ध होते हैं । 
कामंण शरीर : समस्त कर्मों का आधार भूत कार्मण शरीर 
कहलाता है । 
काल : पाचवर्ण, पांच रस, दो गन्ध, आठ स्पश से रहित, 
अगुरुलघु, अमूर्त और वर्तता लक्षण वाला कार 
कहलाता है । 
क्षय : कर्मों के समूल नाश को क्षय कहते हैं । 
क्षेत्र : स्थान को क्षेत्र कहते हैं । 
गह्हा : गुरु के समक्ष अपने दोष प्रकट करना गर्हा है । 
गव्यूति : यह क्षेत्र का एक प्रमाण है। इसको कोश भी कहते हैं । 
२००० दण्ड (धनुष) का एक कोश होता है। 
घ्नाँयुल : क्षेत्र का प्रमाण विशेष | प्रतरागुल को दूसरे सूच्यंगुल 
से गुणित करने पर घनांगुल होता है । 
चित्त : आत्मा का चैतन्य विशेष रूप परिणाम चित्त 
कहलाता है । 
चेतना : जिस शक्ति के होने से आत्मा, ज्ञाता, द्रष्टा, कर्ता, भोक्ता 
होता है, वह चेतना है। यह जीव का स्वभाव है। 
धन्‌थ : धनुष क्षेत्र का एक प्रमाण है। इसे दण्ड, युग, मुसरू, 
नालिका एवं नाड़ी भी कहते हैं। चार हाथ प्रमाण माप 
का धनुष होता है । 


( ३०० ) 


नय : वक्ता का अभिष्राय विशेष नय कहलाता हैं। यह वस्तु 
के एक देश का ज्ञान कराता है। 
निग्रह: स्वच्छन्द प्रवृत्ति को रोकना निग्रह है। 
निक॒व : ज्ञान का अपलाप करना निह्व है। 
पल : काल का प्रमाण विशेष पल है। २४ सेकेण्ड का एक पल 
होता है । 
पल्‍्य : एक योजन गोल गहरे गड्ढे में १-७ दिन तक के उत्पन्न 
भेड़ के बच्चे के बालों के अग्र कोटियों से भर कर सौ- 
सौ वर्ष मे एक-एक बाल के अग्न भाग के निकालने में 
जो काल लगता है, उतने काल को पल्य कहते हैं | 
पुण्य : दया, दानादि रूप शुभ परिणाम पुण्य कहलाता है। 
पुदूग ल : भेद और संघात से पूरण और गलन को प्राप्त होने 
वाला पदार्थ पुदूगल कहलाता है। 
प्रदेश : एक परमाणु जितना स्थान घेरता है, उसे प्रदेश कहते हैं # 
प्रमाणांगुल : यह क्षेत्र प्रमाण का एक भेद है। ५०० उत्सेधांगुल का 
१ प्रमाणागुल होता है । 
मात्सयें : दान करते हुए भी आदर का न होना या दूसरे दाता 
के गुणों को न सह सकना मात्सयं है। 
मुह॒ते' ३७७३ उच्छवासों का एक मुह॒तं होता है अथवा ४८ 
मिनट (दो घड़ी) का एक मुहं होता है । 
विभाव : कर्मों के उदय से होने वाले जीव के रागादि विकारी 
भावों को विभाव कहते है । 
बोतराग : जिनके राग का विनाश हो गया है, उसे वीतराग 
कहते हैं । 
संवत : बहिरंग ओर अन्तरग आखवों से विरत रहने वाला 
महाव्नरती श्रमण संयत कहलाता है। 
सागरोपम : दोत्र प्रमाण का एक भाग । 
सच्यंगुल : द्षोत्र प्रमाण का एक भेद है । 


है.£ हा 


प्‌ 


नली 
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सन्दर्भ-ग्रम्थ-सची 


»अकलंक ग्रन्थत्रयम्‌ : भट्टाकलंकदेव; सम्पादक-पं०» महेन्द्र 


कुमार; प्रकाशक-सिधी जैन ब्रन्थमाला, अहमदाबाद; प्रथमावृत्ति; 
वि० स० १९९६। 


. अथवेवेद : सम्पादक-पं० श्रीराम शर्मा आचाये; संस्कृति 


संस्थान, बरेली; द्वितीय संस्करण; १९६२ । 


. अध्यात्मकमलमातेंण्ड : प० राजमल्ल जी; सम्पादक-पं ० 


दरबारीलाल कोठिया, पं० परमानन्द जैन; प्रकाशक-वीर सेवा 
मन्दिर, सरसावा, जिला-सहारनपुर; प्रथमावृत्ति; सन्‌ १९४४ | 
अध्यात्म रहस्य ( हिन्दी व्याख्या सहित): १० आधश्याधर; 
सम्पादक-पं० जुगुलकिशोर मुख्तार; प्रकाशक-वीर सेवा 
मन्दिर, दिल्ली; सन्‌ १९५७! 


. अमरकोष : निर्णय सागर प्रेस, बम्बई । 
, अमितगति श्रावकाचा र (हिन्दी अनुवाद सहित) : सम्पादक- 


प० वंशीधर; शोलापुर; प्रथम सस्क रण; वि* सं० १९७९ । 


 अष्टपाहुड़ (हिन्दी वचनिका सहित) : कुन्दकुन्दाचार्य; प्रकाशक- 


अनन्तकीति माणिकचद्ध ग्रन्थमाला, बम्बई; प्रथम संस्करण; 
१९१६ ॥। 

अष्टशती (अष्टसहस्री के अन्तर्गत) : भट्टाकलंक देव । 
अष्टसहस्री : विद्यानन्द स्वामी; सम्पादक-बशीधर; प्रकाशक- 
गांधी नाथारग जी जैन ग्रन्थमाला, बम्बई; सन्‌ १९१५। 


. आउट लाइन्स आफ जेनिज्म : जे० एल० जेनी, केम्ब्रिज; 


१९१६ ॥ 


. आचारागसूत्र : प्रथम श्रुतस्कन्ध; (हिन्दी अनुवाद सहित) : 


अनुवादक-प० मुनि श्री सोभाग्यमल जी महाराज; सम्पादक- 
प० वसन्‍्ती लाल नलवाया, न्यायतीर्थ, प्रकाशक--जैन साहित्य 
समिति, नयापुरा, उज्जैन; प्रथमावृत्ति, वि०ग स० २००७ । 
आगम युग का जैन दर्शंन : १० दरूसुख मालवणिया; संपादक- 
विजयमुनि शास्त्री; प्रकाशक--सन्मति ज्ञानपीठ, आगरा; प्रथम 
प्रवेश। जनवरी १९६६ | 


" आत्मतत्त्वविचार : श्रीमद्विजयलक्ष्मणसूरीश्वर जी महाराज; 


सम्पादक--अश्री कौतिविजय गणिवर; प्रकाशक--बी० बी७ 
मेहता । 


| ( ३०२ ) | 


१४, आत्ममीमांसा (हिन्दी विवेषन सहित) : प० मूलचत्र जी 
शास्त्री; प्रकाशक--्री थ्ान्तिवीर दि० जैन संस्थान 
सन्‌ १९७० । 


१५, आत्म मीमांसा तत््वदीपिका : प्रो० उदयचन्द्र जैन; प्रकाशक-- 
श्री गणेश वर्णी दि० जैन संस्थात, नरिया, वाराणसी; प्रथम 
सस्करण; वी० नि० स० २५०१। 

१६. आत्ममीमासा * प० दलूसुख मालवाणिया; मुद्रक-रामकृष्ण- 
दास, बनारस हिन्दू विश्वविद्यालय प्र सं, बनारस; १९५३ । 
१७. आत्म रहस्य : रतनचन्द्र जैन; प्रकाशक--मातंण्ड उपाध्याय, 

सस्ता साहित्य मण्डल, नई दिल्‍ली; सन्‌ ९९४८ । 

१८, आत्मवाद : मुनि फूलचन्द्र अ्रमण, सम्पादक--मुनि समदर्शी 
प्रभाकर, प्रकाशक--आ० श्री आत्माराम जैन प्रकाशन समिति, 
जैन स्थानक, लुधियाना । 

१९. आत्मविज्ञान . राजयोगाचार्य स्वामी व्यासदेव जी, प्रकाशक- 
योग निकेतन द्वस्ट, गगोत्तरी, उत्त रकाशी, स्वर्गाश्न म, ऋषिकेश 
(उत्तराखण्ड); १९६४ | 

२०. आत्मानुशासन (हिन्दी भाषानुवाद सहित) ' गणभद्राचार्य; 
प्रकाशक -इन्द्रलाल शास्त्री विद्यालंकार, जयपुर; श्रुत पचमी, 
बी० नि० स० २४८२ । 


२१. आत्मानुशासन : आचाये गुणभद्र; प्रकाशक-जैन संस्कृति 
सरक्षक सघ, शोलापुर; वि० संवत्‌ २०१८ । 

२२. आप्तपरीक्षा (हिन्दी अनुवाद-प्रस्तावनादि सहित) : विद्या- 
नन्‍्द स्वामी; सम्पादक और बनुवादक-न्यायाचाय॑ पं० 
दरबारीलाल कोठिया; प्रकाशक--वी र सेवा मन्दिर, सरसावा, 
जिला सहारनपुर, प्रयमावृत्ति, वीर नि० स० २४७६ । 

२३. आप्तमीमांसा : समन्‍्तभद्राचार्य; सम्पादक-पं» जुगलकिशोर 
जी मुख्तार, प्रकाशक--बी र सेवा मन्दिर ट्रस्ट; सन्‌ १९६७। 

२४ आयारो : सम्पादक-मुनि श्रीनथमल, प्रकाशक--जैन इदवे० 
तेरापंथी महासभा, कलकत्ता; सन्‌ १९६७। 


२५, आराधनासार : देवसेनावाय, सम्पादक--टी ० रत्नकीति देव; 
जन धर्माशाला, प्रयाग; सन्‌ १९६७। 


( ह०३ ) 


२६. आलापद्वति : देवसेन; मा० दिगम्बर जेन ग्रन्थमाला, 
बम्बई; १९२० | 

२७. इष्टोपदेश (सस्कृत-हिन्दी टीका संहित--समाधिशतक के 
पीछे ) : पृज्यपादाचार्य; वीर सेवा मन्दिर, दिल्ली; प्रथम 
संस्करण; वि० सं० २०२१। 

२८. ईशावास्थोपनिषद्‌ः गीता ध्ंस, गोरखपुर । 

२९. उत्तरज्ञयणाइं : सम्पादक--मुनि नथमरू; प्रकाशन--जैन 
इबे० तेरापंथी महासभा, कलकत्ता; १९१६ | 

३०. उत्तराध्ययन सूत्र ( अनुवाद सहित ): सम्पादक--साध्वी 


चन्दना, वीरायतन प्रकाशन, जेन भवन, लोहामंडी, आगरा; 
सन्‌ १९७२। 


३१. उपनिषद्‌ दर्शन का रचनात्मक सर्वेक्षण: रामचर्द्र दत्तात्रेय 


रानाडे, प्रकाशक--राजस्थान हिन्दी ग्रन्थ अकादमी, जयपुर; 
१९७१॥ 


३२. उपनिषद्वाक्य कोश : जी० जैकोवी; प्रकाशक--मोतीलाल 
बनारसीदास, वाराणसी, १९६३ । 

३३, उपनिषद्स ( अग्रेजी अनुवाद सहित ): सपादक--कै० पी ०७ 
बहादुर; प्रकाशक न्यू लाइट पबुलिशस, सालवन स्कूल मार्ग, 
ओल्ड राजेन्द्रगगर, नई दिल्‍ली; १९७२ । 

३४. ऋग्वेद : सम्पादक--पं० श्रीराम दार्मा आचार; सस्कृति 
संस्थान, बरेली; द्वितीय संस्करण; सन्‌ १९६२ । 

३५. एकादशोपनिषद्‌ : सम्पादक--सत्यन्नत सिद्धान्तालंकार; प्रका- 
शक--विजय कृष्ण लखनपाल एण्ड कम्पनी, विद्या बिहार, ४ 
बलबीर एवेन्यू, देहरादून । 

३६. एतरेय उपनिषद्‌ : गीता प्रेस, गोरखपुर । 

३७. कठोपनिषद्‌ : गीता प्र स, गोरखपुर । 

३८, कमंग्रन्थ : देवेन्द्र सूरि; प्रकाशक--जैन आत्मानन्द सभा, 
भावनगर; १९३४-४० । 

३९, कमंबवाद और जन्मांतर : हीरेन्द्रनाथ दत्त; हिन्दी अनुवादक-- 
लह्ली प्रसाद पाण्डेय; प्रकाशक--इण्डियन प्रेस लिमिटेड, प्रयाग; 
वि० स० १९८६ । 

४०. कल्याण : पुनर्जन्म विशेषांक, गीता प्रेस, गोरखपुर। 
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४१. कषाय पाहुड़ (सूत्र और चूणि सहित): यतिवृषभ्र; वीर 
शासन संघ, कलकत्ता; १९५५ | 

४२. कषाय पाहुड़ (जयधवला टीका सहित) : गृणधर; जैन संघ, 
मथुरा; १९४४ । 

४३, कार्तिकेयानुप्रेक्षा (संस्कृत-हिन्दी टीका सहित) : स्वामी कार्ति- 
केय; सम्पादक-आदिनाथ नेमिताथ उपाध्ये; प्रकाशक-परमश्रुत 
प्रभावक मण्डल, श्रीमद्‌ रायचन्द्र जेन शास्त्रमाला, श्रीमद्‌ 
रायचन्द्र आश्षम, अगास; प्रथमावृत्ति; बी० स० २४८६। 

४४, कुन्दकुन्द प्राभूत : सम्पादक-प० कैलाश चन्द श्त्री; प्रकाशक- 
जीवराज जैन ग्र थमाला; शोलापु्र, प्रथम सस्करण; १६६० । 

४५ कुन्दकन्द भारती: सम्पादक -प० पन्‍नालाल साहित्याचार्य, 
सागर; प्रकाशक-श्री श्रुत भण्डार व ग्रथ प्रकाशन समिति, 
फलटन; प्रथम आवृत्ति; सन्‌ १९७० । 

४६. केनोपनिषद्‌: गीता प्रेस, गोरखपुर । 

४७. कौषीतकी उपनिषद्‌ गीता प्रेस, गोरखपुर । 

४८ गुणस्थान क्रमारोह: रत्नकेसर सूरि; न० भा० घे० भा०, 
जवेरी बाजार, बम्बई; सन्‌ १९१६। 

४९, गोम्मटसार कमंकाण्ड (हिन्दी अनुवाद सहित) : प्रकाशक-- 
शा० रेवाशकर जगजीवन जौहरी, आनरेरी व्यवस्थापक, 
श्री परमश्रुत प्रभावक जैन मण्डल, बम्बई; द्वितीयावृत्ति; वीर 
निर्वाण स० २४५४ । 

५० गोम्मटसार जीवकाण्ड (हिन्दी अनुवाद सहित) : नेमि चन्द्राचार्ये 
सिद्धात चक्रवर्ती; द्वितीयावृत्ति, प्रकाशक--रायचन्द्र जैन 
शास्त्रमाला, परमश्रुत प्रभावक मण्डल, बम्बई; वी० नि० 
स० २४५३ । 

५१, गोम्मटसार जीवकाण्ड (जीवतत्त्वप्रदी पिका और मन्द प्रबोधिका 
टीका सहित ). सम्पादक-प० गजाधरलाल जैन न्यायतीर्थे 
और श्रीलाल जैन काव्यतीथे; प्रकाशक-गाधी हरी भाई 
देवकरण जैन ग्रथमाला, बम्बई-४ | 

५२. चन्द्रप्रभु चरित्र : वीरनन्दि, निर्णय सागर प्रेस, बम्बई-४ । 

५३. चार्वाक दर्शन समीक्षा . डा० सर्वानन्द पाठक; प्रकाशक- 
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चौखम्भा! संस्कृत सीरीज आफिस, वाराणसी; प्रथम संस्करण; 
सन्‌ १९६५। 

५४. जम्ब्द्ीप पण्णत्ति (हिन्दी अनुवाद सहित) : पद्मनन्दि; प्रका- 
शक-जीवराज जैन ग्रथमाला, शोलापुर; प्रथम संस्करण; 
सन्‌ १९५८ । 

"५५, जसहरचरिउ : अम्बादास चवरे; प्रकाशक-दि» जैन ग्रंथमाला, 
कारंजा, बरार; १९३५१ । 

५६. जीवाजीवाभिगम सूत्र : प्रकाशक-देवच न्द्र रालाभाई जवेरी, 

सूरत । 

५७. जैन आचार : मोहनलाल मेहता; प्रकाशक-पा० वि० शोध 
ससस्‍्थान, वाराणसी; १९६६ । 

५८. जैन तत्त्व मीमासा : प० फूलचन्द्र सिद्धातशास्त्री, प्रकाशक- 
अशोक प्रकाशन मदिर, भदनी घाट, वाराणसी । 

५९. जैन दर्शन : डा० महेन्द्र कुमार जैन; सम्पादक और नियामक- 
प० फूलचन्द्र शास्त्री तथा दरबारीलाल कोठिया; प्रकाशक-- 
मन्त्रि श्री गणेशप्रसाद वर्णी जैन ग्रथमारला वाराणसी, प्रथम 
ससकरण; १९६६। 

६०, जैन दशेन : डा० मोहनलाल मेहता; प्रकाशक-सन्मति ज्ञान- 
पीठ, आगरा; १९५९ | 

६१. जैन दर्शन : मनन और मीमांसा : मुनि नथमल; सम्पादक- 
मुनि दुलहराज; प्रकाशक--कमलेश चतुर्वेदी, प्रबन्धक, आदर्श 
साहित्य संघ, चुरु (राजस्थान); परिवद्धित सस्करण; १९७३ | 

६२. जैन दर्शत और आधुनिक विज्ञान: मुनि श्री नगराज जी; 
सम्पादक-सोहनलाल; प्रकाशक--रामलछाल पुरी; सचालक, 
आत्माराम एण्ड सनन्‍स, कश्मीरी गेट, दिल्‍ली-६; सन्‌ १९५९ ॥ 

<३. जैन दर्शन सार: प० चैनसुखदास; अ» क्षे० म०; प्रथम 
सस्करण । 

६४, जैन दर्शन-स्वरूप और विदलेषण : देवेन्द्र मुनि पझ्षास्त्री; 
प्रकाशक-श्री तारक गुरु जेन ग्रथमाला, शास्त्री सर्कल, डदयपुर 
(राजस्थान); प्रथम प्रवेश, १९७५ । 

६५. जैन घम्म : सिद्धान्ताचाय श्री केलाशचन्द्र श्षास्त्री; प्रकाशक- 
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मंत्री, साहित्य विभाग, मा० थिं० जैन सघ, मथुरा; चतुर्थ 
संस्करण; १९६६ । 

६६, जैन न्याय : कैलाशचंद्र शास्त्री; प्रकाश क--भारतीय ज्ञानपीठ 
प्रकाशन, दिल्‍्ली-६; प्रथम संस्करण; १९६६ । 

६७. जैन फिलासफी आफ नान एव्यूलूटिज्म : एस० मुखर्जी; 
कलकत्ता; १९४४ । 

६८, जैन साइकालोजी : मोहनलाल मेहता; प्रकाशक--सोहनलछाल 
जैन धर्म प्रचारक समिति, अमृतसर; सन्‌ १९५३ । 

६९, जैन साहित्य का इतिहास [पूर्व पीठिका) : पं* कैलाश चन्द्र 
शास्त्री; प्रकाशक-श्री गणेशप्रसाद वर्णी जैन प्रथमाला, भदेनी, 
वाराणसी; प्रथम संस्करण; वीर नि० स० २४८९ । 

७०. जैनिज्म दि ओल्डेस्ट लिब्रिग रिलीजन . ज्योतिप्रसाद 
जैन; प्रकाशक-जैन कल्चर रि० सोसायटी, वाराणसी; १९५१। 

७१. जैनेन्द्र सिद्धात कोश (भाग १ से ४), जिनेन्द्र वर्णी; प्रकाशक- 
भारतीय ज्ञानपीठ, प्रथम सस्करण, सन्‌ १९७०-७३ । 

७२. ज्ञानार्णव (हिन्दी अनुवाद सहित) : शुभचन्द्राचार्य; प्रकाशक-- 
श्री परमश्रुत प्रभावक मडल, रायचंद्र जैन शास्त्रमाला, 
जबे री बाजार, बम्बई; वी० नि० सं० २४३३ । 

७३. ठाण : सम्पादक-मुनि श्री वल्लभविजय; प्रकाशक-माणेकलाल 
चुन्नीलाल, अहमदाबाद; १९३७। 

७४. डाक्ट्रिव आफ द जैनिज्म : वाल्यर स०; प्रकाशक--मोतीलाल 
बनारसीदास, दिल्‍ली; सन्‌ १९३२ । 

७५. तत््वसप्रह. कमलशीत; सम्पादक-द्वारिकादास शास्त्री; 
प्रकाशक - बौद्ध भारती, वाराणसी, प्रथम सस्करण; १९६८ । 

७६. तत्त्वानुशासन (हिन्दी भाषानुवाद सहित) : नागसेन सूरि, प्रका- 
शक--बीर सेवा मन्दिर, दिल्ली, प्रथम सस्करण, १९६३। 

७७. तत्त्वार्थवातिक, भाग १, २ (हिन्दी सार सहित) . भट्ट अकलंक- 
देव; सम्पादक-प्रो० महेन्द्रकुमार जैन; प्रकाशक-भारतीय 
जशञातपीठ, काशी, प्रथमावृत्ति; बी० नि० सं० २४९९ | 

७८. तत्त्वाथ॑वृत्ति (हिन्दी सार सहित) : श्रुतसागर। सम्पादक- 
महेन्द्र कुमार जैन, प्रकाशक-भारतीय ज्ञानपीठ, काशी । 


( २०७ ) 


७९, तत्वार्थइलोकावातिकम्‌ : विद्यानन्दि; सम्पादक-पं० मनोहर- 
लाल; प्रकाशक-गांधीनाथारंग-जैन प्रन्यमाला, निर्णय सागर 
प्रेस, बम्बई; वी० नि० स० २४४४ । 

८० तत्त्वार्थशार; अमृतचन्द्र सूरि; सम्पादक--बंशीधर श्षास्त्री; 
भा० जे० सि० प्र० स०, कलकत्ता; वीर सं० २४४५ । 

८१. तच्वार्थसृत्र : सम्पादक-पं० फूलचन्द्र जेन; प्रकाशक-श्री 
गणेशवर्णी प्रन्थमाला, वाराणसी; वी० नि० स० २४७६ । 

८२. तत्त्वाथंसूत्र (हिन्दी भूमिका और व्याख्या सहिल): पं० 
सुखछाल सघवी, भारत जैन महामण्डल, वर्धा, प्रथम 
सस्करण; १९५२ | 

८३ तत्त्वार्थसूत्र : उमास्वामी; सम्पादक - पं० कैलाशचन्द्र 
सिद्धान्तश्ञास्त्री; प्रकाशक-भारतीय दिगम्बर जैन संघ; प्रथम 
आवृत्ति; वी० नि० स० २४७७। 

८४. तत्त्वार्थाधिगमसूत्र सभाष्य ( हिन्दी भाषानुवाद सहित ) : 
प्रकाशक-श्री परमश्रुत प्रभावक जैन मण्डल, बम्बई-२; 
सन्‌ १९३२। 

८५. तिलोयपण्णत्ति ( हिन्दी अनुबाद सहित): यति वृषभ; 
प्रकाशक--जीव राज जेन ग्रन्थमाला; प्रथम संस्करण; विक्रम 
स० १९९९ । 

८६ तीर्थंकर महावीर और उनकी आचार्यपरम्परा : डा० नेमिचन्द्र 
शास्त्री ज्योतिषात्राय; अ० भा० दि० जेन विद्वत्परिषद्‌; प्रथम 
सस्करण; १९७४ । 

८७. तैत्तिरीय उपनिषद्‌ : गीता प्रेस, गोरखपुर । 

८८. तकंभाषा : केशव मिश्र; प्रकाशक-स ० सी०, चौक, वाराणसी । 

८९. तकेसंग्रह : अन्तम भट्ट; प्रकाशक--हरिदास संस्कृत ग्रन्थमाला, 
सस्क्ृत सीरीज आफिस, वाराणसी ; सप्तम सस्करण; वि० 
स० २०२६ । 

९०, तिलछोक सार : नेमिचन्द्र; प्रकाशक--जै० सा०, बम्बई; प्रथम 
संस्करण; १६१८ । 

९१, दशंत और चिन्तन : पं० सुखलाल जी; प्रकाशक--पं० सुख- 
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लाल जी सम्मान समिति, गुजरात विद्या सयाभद्र, अहमदाबाद; 
विं० सं० २०१३ | 

९२. दर्शनपाहुड़ : कुन्दकुन्दाचार्य; प्रकाशक--माणिकचन्द्र जैत 
ग्रन्थमाला, बम्बई; प्रथम सस्करण; वि० स० १९७७ । 

९३. दर्शनसार : देवसैन, सम्पादक--नताथूराम प्रेमी, प्रकाशक-- 
माणिकचन्द्र जैन ग्रन्थमाला, प्रथम सस्करण । 

९४, दि माह ड॒ एण्ड स्पिरिट आफ इण्डिया . एन० के० देवराज; 
प्रकाशक--मोती लाल बनारसीदास चौक, वाराणसी, प्रथम 
सस्करण; १९६७ । 

९५. दि हार्ट आफ जैनिज्म : एस० एस०; आक्सफोर्ड युनिवर्सिटी 
प्रंस; १९१५। 

९६ दीघनिकाय (हिन्दी) अनुवादक--राहुल साक्ृत्यायन, प्रका- 
शक- महाबोधि सभा, सारनाथ, सन्‌ १९३६॥। 

( पालि ) सम्पादक--भिक्‍्खु जगदीश कश्यप, प्रकाशक-- 
नवनालन्दा महाविहार, सन १६५८ । 


९७. द्रब्यसग्रह : नेमिचत्द्राचायं, प्रकाशक--ली परमश्नत प्रभावक 
मण्डल; वी० नि० स० २४३३ ॥। 

बै८. धम्मपद : अनुवादक--राहुल साक्ृत्यायन, प्रकाशक-महात्रोधि 
सभा, सारनाथ, १९३३ ॥। 

ईढ. धर्मेशर्माभ्युदूय. हरिश्चन्द्र, सम्पादक--प० पन्नालारू 
साहित्याचार्य, प्रकाअक्-भारतीय ज्ञानपीठ, वाराणसी, प्रथम 
संस्करण, सन्‌ १६५४ । 

१०० धवला (हिन्दी अनुवाद सहित) वीरसेन, प्रथम सस्करण, 
अमरावती, १६३६-५९ । 

१०१. नदीसुत सम्पादक--मुनिश्री पुण्यविजय आदि; प्रकाशक--श्री 
महावीर जैन विद्यालय; सन्‌ १६६८ । 

१०२ नय चक्र माइल्‍ल धवलर, सम्पादक और हिन्दी टीका व्याख्या- 
कार-प० कंलाशचन्द्र शास्त्री; प्रकाशक-भारतीय ज्ञानपीठ, 
काशी, प्रथम संस्करण, सन्‌ १९७१। 

१०३. तायाधम्मकह्ााओ सम्पादक-चन्द्र सांगर सूरि, प्रकाशक-- 
साहित्य प्रचारक समिति, बम्बई, सन्‌ १९५१ । 
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१०४, नियमसार : क्ुन्दकुत्दाचायं; प्रकाक्षक-जैन ग्रन्थ रप्माकर 
कार्यालय, हीराबाग बम्बई; १९१६ । 

१०५. न्यायकुमुदकन्द्र : प्रभाचन्द्राचाय (भाग १-२), सम्पादक--पं० 
महेल्द्कूमार न्यायश्ञास्त्री; प्रकाशक--मंत्री, श्री नाथूराम 
प्रेमी, माणिकचन्द्र दि० जैन ग्रन्थमाला, ही राबाग, गिरगांव, 
बम्बई-४; प्रथमावृत्ति; वी० नि० सं० २४६४ । 

१०६. न्यायदर्शन (वात्स्थायन भाष्य सहिल)' सम्पादक--श्री 
नारायण मिश्र, प्रकाशक-चौखम्भा सं० सीरिज बाराणसी, 
द्वितीय सास्करण; १९७० । 

१०७ न्यायदीपिका . अभिनव धर्मभूषण, सम्पादक और अनुवादक- 
स्यायाचार्य प० दरबारीलारू जैन कोठिया, प्रकाशक--वीर 
सेवा मन्दिर, सरसावा, जिला सहारनपुर, प्रथमावृत्ति; मई 
१९४५ | 

१०८, न्यायविनिश्वय विवरण भरट्टाकलंक देव; सम्पादक--पं० 
महेन्द्रकुमार जैन, प्रकाशक- -भारतीय ज्ञासपीठ, काशी; प्रथम 
सास्करण, १९५४ | 

१०९, न्‍्यायसूत्र गौतम ऋषि; सम्पादक-प० श्रीराम शर्मा 
आचाय॑, सास्कृति सास्थान, बरेली, प्रथम सांस्करण, १९६४ 

११०. स्यायावतार वार्तिक वृत्ति ' शान्तिसूरि, सम्पादक--पं० दल- 
सुख मालवणिया, प्रकाशक--प्िध्वी जैन श्ञास्त्र शिक्षापीठ, 
भारतीय विद्या भवन, बम्बई, प्रथमावृत्ति, सन्‌ १९४९ | 

१११. पचदझ्ी (हिन्दी अनुवाद सहित) विद्यारण्य मुनि, प्रकाशक-- 
रतन एण्ड क०, बुक सेलर्स, दरीबा करा, दिल्‍ली । 

११२. पचस ग्रह (सस्क्ृत टीका, प्राकृत वृत्ति एवं हिन्दी भूमिका 
सहित) प्रकाशक--भारतीय ज्ञानपीठ काशी, प्रथम सास्करण, 
सन्‌ १९६० । 

११३. पचसग्रह (स्वोपज्ञवृत्ति सहित) . चन्द्रषि; प्रकाशक-आगमोदय 
समिति, बम्बई; १९२७। 

११४, पंचाध्यायी (पुर्वाधे-उत्तराधे) : पं० राजमह्ल, सम्पादक-- 
पं» फूलचन्द्र सिद्धान्तशास्त्री; वर्णी प्रन्यमाला, वाराणसी । 

११५, पचास्तिकाय (तत्त्वदीपिका तात्पयेबृत्ति-बालावबोध भाषा 
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सहित) : कन्दकुन्दाचाये, प्रकाशक-रावजी भाई छगन भाई 
देसाई, आनरेरी व्यवस्थापक, श्री परमश्रुत प्रभावक मण्डल, 
श्रीमद्राजचन्द्र जन शास्त्र माला, श्रीमद्राजचन्द्र आश्रम, 
आगास, तृतीयाबृत्ति, वि० सू० २०२५। 

११६. पतजलि योगदशंत भाष्य. महर्षि व्यासदेव; प्रकाशक--श्री 
लक्ष्मी निवास चडक, अजमेर, द्वितीय सस्करण; सन्‌ १९६१ । 

११७. पद्मनन्दि प्रविशतिका : परदुमनन्दि, प्रकाशक--जीवराज 
ग्रन्थमाला, प्रथम सस्करण, सन्‌ १४३२ ॥ 

११८. पदमपुराण : रविषेण, प्रकाशक--भारतीय ज्ञानपीठ, काशी, 
प्रथम संस्करण, वि० स० २०१६ । 

११६. परमात्मप्रकाश : (सस्कृत वृत्ति एवं हिन्दी भाषा टीका 
सहित) योगीन्दु देव; सम्पादक--आदिनाथ नेमिनाथ उपाध्ये, 
प्रकाशक-परमश्रुत प्रभावक मण्डल, रायचन्द्र जैन शास्त्र 
माला, जौहरी बाजार, बम्बई-२, द्वितीय संस्करण, वि० स० 
२०१७। 

१२० परीक्षामुतल माणिक्यरन्दि; सम्पादक--मोहनऊाल शास्त्री, 
जबलपुर । 

१२१. पुरुषार्थसिद्धयुपाय (हिन्दी अनुवाद सहित) : अमृतचन्द्र सूरि, 
प्रकाशक-भा० जै० सि० प्र० सा०, कलकत्ता, वी० स० २४५२ । 

१२२. प्रकरणपत्रिका शालिकनाथ, प्रकाशक--चौखम्भा सासस्‍्कृत 
सीरीज, वाराणसी । 

१२३. प्रज्ञापनायूत्र--पण्णवणासुत्त * सम्पादक--मुनि श्री पुण्यविजय 
आदि, प्रकाशक--श्षी महावीर जैन विद्यालय, बम्बई, सन्‌ 
१६६६ | 

१२४, प्रमाण-नय तत्त्वालोक वादिदेव सूरि, विवेचकत और अनु- 
वादक--प० शोभाचन्द्र भारिलल न्यायती्थं; प्रकाशक- 
आत्म जागृति कार्यालय, श्री जैत गुहकुल शिक्षण संघ, 
ब्यावर, प्रथमावृत्ति; सन्‌ १६४४२ । 

१२५. प्रमाण-नय-निक्षेप प्रकाश : सिद्धान्ताचार्यं प० केलाशचन्द्र 
शास्त्री, प्रकाशक-मन्त्री, वीर सेवा मन्दिर ट्स्ट, अस्सी, 
वाराणसी-५, प्रथम संस्करण, वो० नि० सवत्‌ २४९७ । 
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१२६. प्रमेयषकमलमार्तण्ड ; प्रभाचनद्राचायं; सम्पादक--पं० महेन्द्- 
कुमार शास्त्री; प्रकाशक-निर्णय सागर प्रेस; द्वितीय 
संस्करण; सन्‌ १९४१ | 


१२७, प्रमेयरत्नमाला ( हिन्दी व्याख्या सहित). लघु अनन्तवीये, 
व्याख्याकार तथा सम्पादक--प० श्री हीराछाल जी जैन; 
प्रकाशक--चौखम्भा विद्या भवन, वाराणसी; प्रथम संस्करण, 
वि० सं० २०२० | 

१२८. प्रवचनसार : कुन्दकुन्दाचाये; सम्पादक--आ० ने० उपाध्ये, 
प्रकाशक--परमश्र्‌ त प्रभावक मण्डल, श्रीमद्राजचन्द्र जैन 
शास्त्रमाला, अगास, तृतीय आवृत्ति; सन्‌ १९६४ | 


१२९. प्रशमरतिप्रकरण (हिन्दी टीका महित) : उमास्वाति; प्रकाशक- 
रायबन्द्र जैत शास्त्रमाला, परमश्रुत प्रभावक मण्डल, बम्बई; 
प्रथम सस्करण; सन्‌ १९५० । 


१३०. प्रेमी अभिनन्दत ग्रन्थ : प्रकाशक-्रेमी अभिननन्‍्दन ग्रंथ 
समिति, टीकमगढ़; अक्तूबर १९४६। 

१३१. बौद्ध दर्शन तथा अन्य भारतीय दशन--भाग १-२ : भरतसिह 
उपाध्याय; प्रकाशक--बगाल हिन्दी मड़ल, रायलू एक्सचेज 
प्लेस, कलकत्ता; वि० स० २०११। 

१३२, बौद्ध दर्शन में आत्म परीक्षा ( शोध प्रबन्ध ) डा० महेश 
तिवारी; बिहार विश्वविद्यालय, मुजफ्करपुर (अप्रकाशित)। 

१३३. बौद्ध धर्म द्शंत: आचार्य नरेन्द्र देव, प्रकाशक-बिहार 
राष्ट्रभाषा परिषद, सम्मेलन भवन, पटता-३; प्रथम संस्करण; 
वि० सं० २०१३। 

१३४. ब० प० चन्दाबाई अभिनन्दन ग्रन्थ : प्रकाशक--अ० भा० दि० 
जैन महिला पण्षिद, श्री जैन बाला-विश्वाम, धमंकुंज, घनुपुरा, 
आरा; वी० नि० २४८० | 

१३५. ब्रह्मसूत्र श्री शांकर भाष्य : प्रकाशक--चौखम्भा विद्या भवन, 
वाराणसी; प्रथम श्रस्करण; सन्‌ १९६४ । 
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१३६, बृहती-भाग १, २: प्रभाकर मिश्र, प्रकाशक--मद्रास विदव- 
विद्यालय; सन्‌ १९३४॥। 

१३७. बृह॒दारण्यकोपनिषद्‌, गीताप्रेस, गोरखपुर । 

१३८. भगवती आराधना * आचार्य शिवकोटि; सम्पादक-सखाराम 
दोशी, प्रकाशक--जीवराज जैन ग्रथमाला, शोलापुर, प्रथम 
सस्करण, सन्‌ १९३५॥ 

१३९ भारतीय तत्त्व विद्या : प० सुखलाल जी संघवी, प्रकाशक-- 
रतिलाल दीपचन्द देसाई, मन्त्री ज्ञानोदय ट्रस्ट, अमेकान्त 
विहार, अहमदाबाद, सन्‌ १९६० । 

१४० भारतीय दर्शन उमेश मिश्र, प्रकाशक-हिन्दी समित्ति, 
सूचना विभाग, उत्तरप्रदेश, लखनऊ; द्वितीय सस्करण; सन्‌ 
१९६४। 

१४१. भारतीय दर्शन . वाचस्पति गरोछा, प्रकाशक-लोकभारती 
प्रकाशन, द्वितीय सस्करण, सन्‌ १९६६। 

१८२ भारतीय दर्शन : डा० नन्‍्दकिशोर देवराज, प्रकाशक-हिन्दु- 
स्तानी एकेडमी, इलाहाबाद; सन्‌ १९४१ । 

१४३ भारतीय दर्शन-भाग १-२ ' डा० राधाकष्णन्‌; अनुवादक-- 
स्व० ननन्‍न्दकिशोर गोभिल विद्यालकार, प्रकाशक-राजपालू 
एण्ड सन्स, दिल्‍ली, तृतीय सस्करण, सन्‌ १९७३ । 

१४४८. भारतीय दर्शन (ऐतिहासिक और समीक्षात्मक विवेचन) : 
सम्पादक-डा० नन्दकिशोर देवराज; प्रकाशक-निदेशक, उत्तर 
प्रदेश हिन्दी ग्रन्थ एकेडमी, लखनऊ; प्रथम सस्करण; सन्‌ 
१९७५ | 

१४५. भारतीय दर्शन की रूपरेखा . प्रो० हरेन्द्रप्साद सिन्हा, प्रका- 
शक-श्री सुन्दरछाल मोतीलाल बनारसीदास, अज्ञोक राजपथ, 
पटना-४, तृतीय सशोधित एवं परिवर्द्धित सस्करण; सन्‌ 
१९७४ | 


१४६. भारतीय दर्शन की रूपरेखा : एम० हिरियन्ना; अनुवादक-- 
डा० गोवर्धन भट्ट, श्रीमती मंजु गृप्त, श्री सुखवीर चौधरी; 
प्रकाशक-राजकमल प्रकाशन प्रा० लि०, ८ नेताजी सुभाष 
मार्ग, दिल्ली; द्वितीयावृत्ति, सनू १९७३ । 
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१४७. भारतीय संस्कृति में जैन धर्म का योगदान : डा० हींराछ्मल 
जैन; प्रकाशक-म० प्र० शासन साहित्य परिषंद्‌, भोपाल; 
सन्‌ १९६२। 

१४८. भावपाहुड . कुन्दकुन्दाचार्य, प्रकाशक-माणिकचन्द्र प्रन्थ- 
माला, बम्बई; प्रथम सस्करण; वि० स० १९७० । 

१४६. म॑नुस्मृति : कुल्लूक भट्ट, सम्पादक--गोपाल शास्त्री नेने; 
प्रकाशक्ष-चोखम्भा सस्कत सीरीज आफिस, वाराणसी; 
द्वितीय सस्करण; सन्‌ १९७० । 

१५०. महझधरकेसरी मुनिश्री मिश्रीमल जी महाराज अधिननदन 
ग्रन्थ : म० के० अ» ग्रन्थ समिति, जोधपुर, बी* नि० स० 
२४९५। 

१५१. मलिन्दपन्हो : मोतीलाल बनारसीदास । 

१५२. महापुराण : सम्पादक-प० पन्‍नालाल जैन साहित्याचायें, प्रका- 
शक-भारतीय ज्ञानपीठ, काशी, प्रथमावृत्ति, सन्‌ १९५१। 
१५३. महापुराण (हिन्दी अनुवाद सहित): जिनसेन, प्रकाशक-- 
भारतीय ज्ञानपीठ, काशी; प्रथम सस्करण; सन १९५१। 

१५४. महाबन्ध (हिन्दी अनुवाद सहित) : प्रकाशक्र-भा रतीय ज्ञान- 
पीठ, काशी, सन. १९४७-१९१८ । 

१५५. महावग्ग : सम्पादक-भिक्खू जगदीश कश्यपो, बिहार राजकी- 
येन पालिपकासन मण्डलेनपकासिता; सन_ १९५६ । 

१५६. माण्ड्क्योपनिषद्‌; गीता प्रेस, गोरखपुर । 

१५७. मीमासा दर्शत : मण्डन मिश्र, प्रकाशक-रमेश बुक डिपो 
जयपुर; सन १९५५ । 

१५८, मीमासा दर्शन (शावर भाष्य ): शाबर स्वामी, हु० कु० 
चौक, काशी । 

१५६. मुण्डकोपनिषद्‌; गीता प्रेस, गोरखपुर । 

१६०. मूलाचार (हिन्दी अनुवाद सहित ): बहुकेर; अनुवादक-- 
मनोहरकाल, प्रकाशक--अनन्तकी ति ग्रन्थमाला, बम्बई, प्रथम 
ससकरण; सन्‌ १६१४६ । 

१६१. मोक्षमार्गंप्रकाश : ५० टोडरमल; सम्पादक--प० लाल- 
बहादुर शास्त्री; प्रकाशक--मन्त्री साहित्य विभाग, भा० दि० 
जैन संध, चौरासी, मथुरा, सन १९४८। 
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१६२. याज्षवल्क्य स्मृति : प्रकाशक-निर्णय सागर प्रेस, बम्बई; 
सन्‌ १६३६। 

१६३. य्रुक्‍त्यनुशासन : स्वामी समनन्‍्तभद्गर; प्रकाशक--सेवा मन्दिर, 
सरसाबवा, प्रथम सस्करण; सन्‌ १९५१ । 

१६४. योग दर्शन : महर्षि पतंजलि, सपादक--श्री राम शर्मा आचायें; 
प्रकाशक--सस्कृत सस्थान, बरेली; तीसरा संस्करण; सन्‌ 

१९६६ | 

१६५. योगसार ( हिन्दी अनुवाद सहित ): अमितगति; प्रकाशक- 
भारतीय जेन सिद्धान्त प्रकाशिनी ससथा, कलकत्ता; प्रथम 
सस्करण, वी० नि० स० २४४४ | 

१६६. योगसार (परमात्मप्रकाश के अन्तगेत सस्कृत छाया और 
हिन्दी सार) : योगीन्दु देव; प्रकाशक-परमश्रुत प्रभावक मंडल, 
श्री राजचन्द्र जैन शास्त्रमाला; द्वितीय सस्करण; वि० सं० 
२०१७ | 

१६७. रत्नकरण्ड श्रावकाचार (प्रभाचन्द्राचायं रचित संस्कृत टीका 
तथा हिन्दी रूपान्तर सहित) : आचाय॑े समन्‍्तभद्ग; प्रकाशक-वीर 
सेवा मन्दिर ट्रस्ट; प्रथम संस्करण; सन्‌ १६७२। 

१६८ रत्नाकरावतारिका . वादिदेव सूरि, प्रकाशक-यशोविजय 
जैन ग्रथमाला, वाराणसी; बीर सं० २४३७ । 

१६६. रायपसेणइयं : सम्पादक-प० बेचरदास जी दोशी; प्रकाशक- 
गुजर ग्रन्थ रत्न कार्यालय, अहमदाबाद, सन्‌ १९३६८ । 

१७०. रियलिटी एस० ए० जैन, प्रकाशक-वीर शासन संघ, 
कलकत्ता, सन. १९६० । 

१७१. लब्धिसार : कुन्दकुन्दाचार्य; प्रकाशक-जैन सिद्धान्त प्र० सं०, 
कलकत्ता; प्रथम सस्करण । 

१७२. वर्णी अभिनन्दन ग्रथ : प्रकाशक-सपयुक्त मनन्‍्त्री, श्री वर्णी हीरक 
जयन्ती म० स०, सागर; वी० नि० २४७६। 

१७३ वसुनन्दिश्नावकराचार : आचाये वसुनन्दि; सम्पादक-हीरालाल 
सिद्धान्तशास्त्री; प्रकाशक--भारतीयज्ञानपीठ, काशी; 
प्रथम सस्करण । 

१७४. विज्प्तिमात्रतासिद्धि : आचाये वसुबन्धु; सम्पादक एवं अनु- 
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वादक-डा० महेश तिवारी, चौखम्भा विद्या भवन, वाराणसी। 
प्रथम संस्करण, सन_ १९६७। 

१७५. विशुद्धि मार्ग: धर्मरक्षित; प्रकाशक-महाबोधि सभा, सार- 
ताथ, वाराणसी । 

१७६ विशज्लेषावश्यक भाष्य : जिनभद्रगणि श्रमण; सम्पादक-राजेन्द्र- 
विजय जी महाराज, प्रकाशक--दिव्यदर्शन कार्यालय, 
अहमदाबाद, सन्‌ १९६२ । 

१७७. विश्वतत्त्वप्रकाश : सम्पादक--विद्याधर जोहरापुरकर; प्रका- 
शक्र--जैन सस्क्ृत सरक्षक सघ, झोलापुर, प्रथम सस्करण; 
सन्‌ १९६०। 

१७८. विशुद्ध मग्ग : बुद्धघोष; सम्पादक-भदन्त रेवतधर्म, प्रकाशक- 
भारतीय विद्या प्रकाशन, काशी । 

१७६. वेदान्तसार : खिलाड़ी लाल, चतुर्थ संस्करण । 

१८० वंशेषिकर दर्शन ( प्रशस्तपादभाष्य ): महृषि प्रशस्तपाद देव; 
चोखम्भा सस्कृत सीरीज आफिस, वाराणसी; प्रथम सस्करण; 
सन्‌ १९६६। 

१८१. शास्त्रदीपिका : पार्थसारथि मिश्र; प्रकाशक--निर्णय सागर, 
बम्बई, प्रथम सस्करण; सन्‌ १६१५ । 

१८२. झास्त्रवार्ता समुच्चय : हरिभद्र सूरि; प्रकाशक-लालभाई 
दलपतभाई भारतीय सस्कृति विद्या मन्दिर, अहगदाबाद, 
प्रथमावृत्ति, सन्‌ १९६९। 

१८३ षट्खण्डागम ( घवला टीका एवं हिन्दी अनुवाद सहित ) : 
भूतबलि पुष्पदन्त; प्रकाशक-जैन साहित्योद्धारक फड़ कार्यालय 
अमरावती, प्रथम आवृत्ति; सन्‌ १९३९-१९५६॥। 

१८४ षड्दर्शन रहस्य: पडित रगनाथ पाठक; प्रकाशक--बिहार 
राष्ट्रभाषा परिषद्‌, पटना-र; प्रथम आवृत्ति; सन्‌ २०१५। 

१८५. षड्दर्शन समुच्चय ( गुणरत्नसूरिकृत तक रहस्य दीपिका, 
सोमदेवसूरिकृत लूघुवृत्ति तथा अवधूणि सहित): आबचार्ये 
हरिभद्र सूरि; सम्पादक और अनुवादक-डा० महेन्द्रकुमार जैन 
न्यायाचायें; प्रकाशक-भारतीय ज्ञानपीठ, बाराणसीं; प्रथम 
आवृत्ति, सन्‌ १९७० । 
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१८६. संयुक्त निकाय : प्रकाशक--महाबोधि सभा, सारनाथ; प्रथम 
आवृत्ति, सन्‌ १६५४ | 

१८७. संत्यशासन परीक्षा ; आचार्य विद्यानन्द; सम्पादक-गोकुल- 
चन्द्र जेन; प्रकाशक-भारतीय ज्ञानपीठ; प्रथम आवृत्ति; सन्‌ 
१९६४ । 

१८८. सन्‍्मति त्तक॑ प्रकरणम्‌ टीका : अभयदेव सूरि; सम्पादक-- 
पं० सुखलाल सघवी एवं पं० बेचरदास दोशी; प्रकाशक-- 
विट्ठलदास मगनलाल कोठारी गुजरात विद्यापीठ कार्यलिय, 
अहमदाबाद, प्रथमावृत्ति; वि० सं० १५८० । 

१८६९. समयमार ( आत्मख्याति-तात्पर्य॑वृत्ति -आत्मख्यातिभाषावच- 
निका टीका सहित) . कुन्दकुन्दाचाये; सम्पादक-पं० पन्‍्तालाल 
जैन, प्रकाशक--रावजी भाई छगनभाई देसाई, परमश्रत 
प्रभावक मडल (श्रीमद्राजचन्द्र जैन शास्त्रमाला), बोरिया 
(गुजरात); द्वितीयावृत्ति; सन्‌ १९७४। 

१६०. समयप्तार (अग्रेजी अनुवाद और प्रस्तावना सहित) : प्रो० ए० 
चक्र वर्ती; प्रकाशक--भा रतीय ज्ञानपीठ, काशी, प्रथम आवृत्ति; 
सन्‌ १४५० । 

१८६१. समाधिशतक पृज्यपादाचार्य, प्रकाशक--बीर सेवा मन्दिर, 
दिल्‍ली; प्रथम सस्करण; वि* २०२१। 

१६२. स्वंदर्शनसग्रह (हिन्दी टीका सहित) : माधवाचार्य; प्रकाशक- 
चौखम्भा सस्कृत सीरीज, वाराणसी | 

१८३, सवर्थिसिद्धि : पृज्य पादाचाये; सपादक एवं अनुवादक--पर० 
फूलचन्द्र सिद्धान्त शास्त्री, भारतीय ज्ञानपीठ, काशी; प्रथमा- 
बृत्ति; सन्‌ १९५५। 

१६४. सांख्यकारिका (गौडपाद भाष्य) : ईश्वर कृष्ण; हु० क्ृ० चौ० 
काशी; वि० सवत्‌ १६७९ । 

१4५. साख्यतत्वकौमुदी : वाचस्पति मिश्न; प्रकाशक--प्रेम प्रका- 
शन, अहमदाबाद; चतुर्थ सस्करण; सन्‌ १5६६४८। 

१९६. साख्यसूत्रमू: कपिल मुनि; संपादक--श्री रामशकर भद्टाचायें; 
प्रकाशक -भारतीय विद्या प्रकाशन, बाराणसी; बि० स० 
२०२२। 
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१९७. सिद्धान्त लक्षण तत्वालोक: धर्मंदत्त (बच्चा) सूरि; प्रकाशक- 
विश्वविद्यालय प्रकाशन, काशी; सन्‌ १६९२५ । 

१६८. सिद्धान्तसार सम्रह : प्रकाशक--जीव राज जैन प्रन्थमाला; 
प्रथम संस्करण; सन्‌ १६५७ । 

१६६९. सिद्धिविनिर्वय टीका : प्रकाशक--भा रतीय ज्ञानपीठ, काशी; 
प्रथम संस्करण; सन्‌ १९५१ । 

२००. सुभाषित रत्नसदोह : अमितगत्याचार्य; प्रकाशक--भा० जै० 
सि० प्र० सं०, कलकत्ता; सन्‌ १९१७ । 

२०१. सूत्रकृतांगसत्र ( शीलांककृत टीका एवं हिन्दी अनुवाद 
सहित ) : प्रकाशक-जवाहिरलार महाराज, राजकोट; प्रथम 
सस्‍्करण; बि० स० १६८६३ । 

२०२. सूयगडो : सम्पादक-पी ० एल० वैद्य; प्रकाशन-श्रेष्ठी मोती- 
लाल, मना; १६२८५। 

२०३. स्टडीज इन जैन फिलासफी : एन० टाटठिया; प्रकाशक-जैन 
कलूचर रिसचं सोसाइटी, बनारस; सन्‌ १६५१। 

२०४ स्थानाग सूत्रम : प्रकाशक-आगमोदय समिति, सूरत। 

२०५. स्याद्रादमजरी : मल्लिषेण सूरि; हिन्दी अनुवादक तथा 
सपादक--डा० जगदीशचन्द्र जैत; प्रकाशक--रावजी भाई 
छगनभाई देसाई, परमश्रुत प्रभावक मण्डल, (श्रीमद्‌ राजचन्द्र 
जैन शास्त्रमाला); तृतीय सस्क रण; सन्‌ १६७० । 

२०६. हिस्द्री ऑफ इण्डियन फिलासफी : एन० दास गुप्ता; प्रकाशक- 
कैम्ग्रिज यूनिवर्सिटी प्रेस; १६५५। 
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' ग्त्न-पत्रिकाएँ 


अनेकान्त ( त्रेमासिक ) : प्रकाशक--वीर सेवा मन्दिर, २१ 
दरियागंज, नई दिल्‍ली-२। 

आत्मधर्म ( मासिक ) : प्रकाशक--श्री दिगम्बर जैन स्वाध्याय 
मन्दिर टस्ट, सोनगढ़ । 

जैन विश्व भारती अनुसन्धान पत्रिका, लाडनू ( राजस्थान ) 


जैन सन्देश : प्रकाशक--भारतीय दिगम्बर जैन सघ, चौरासी, 
मथरा । 

जैन सिद्धान्त भास्कर : प्रकाशक--श्रीदेवकुमार जैन ओरियण्टल 
रिसच्े इन्स्टीट्यूट, आरा ( बिहार )। 

तीथंकर : प्रकाशक--ही रा भेया प्रकाशन, ६५ पत्रकार कालोनी, 
कनाड़िया मार्ग, इन्दौर ( म० प्र० )। 

दार्शनिक त्रेमासिक : प्रकाशक--अखिल भारतीय दर्शन परिषद्‌, 
जयपुर। 

प्रज्ञा : प्रकाशक--काशी हिन्दू विश्वविद्यालय, वाराणसी । 

वैशाली इन्स्टीट्यूट--रिसचें बुलेटिन न० २,१९७४। 

श्रमण (मासिक) प्रकाशक--पाश्वनाथ विद्याश्रम शोध सस्थान, 
वाराणसी-५। 


सनन्‍्मति सन्देश (मासिक ) : प्रकाशक--५३५, गाधीनगर, 
दिल्ली ॥ 
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